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PRESENTACION 


El contenido del nimero correspondiente al afio 2001, el segun- 
do en la joven vida del Anuario de Antropologia Social y Cultu- 
ral, mantiene el eje de la Identidad y la Pertenencia ya anuncia- 
do en el primer número (Anuario 2000) aunque aparece aquí 
una mayor evidencia sobre el peso de ‘las fronteras’ en la cons- 
titución y/o cuestionamientos de identidades. 

Las aproximaciones que se hacen, sin concesiones, desde 
distintos planos proponen una re-construcción de representa- 
ciones sobre ‘nosotros mismos”. 

El conjunto de todo lo que incluye este número propone, 
así mismo, una imagen siempre renovada de la vitalidad de nues- 
tra identidad disciplinaria. 


En la Primera Parte figuran los artículos producidos por nues- 
tro invitado y por docentes y/o colaboradores del departamento 
de Antropología Social. Se trata de profundización y nuevas pro- 
puestas de investigación sobre objetos antropológicos de la es- 
cena nacional, así como de especialización dentro de los mar- 
cos disciplinarios. 

Los artículos fueron colocados siguiendo un criterio tem- 
poral, por así decir, ya que los tres primeros se ocupan de épo- 
cas, personajes y formas culturales fundacionales: Renzo Pi 
mantiene su interés en los aportes de los inmigrantes italianos, 
fácilmente reconocibles hasta en lo que se concibe como “típi- 
camente uruguayo”; R. Tani y M. Rossal continúan la reflexión 
sobre textos y pensamientos de la época vareliana, que al con- 
trastarlos con recuerdos recogidos en entrevistas recientes, 
significativamente nos reenvían a la figura de los inmigrantes; 
Luis Ferreira hace una demostración impactante sobre preser- 
vación, transformación y transmisión cultural desde la produc- 
ción musical afro-uruguaya. Todos estos temas tienen su lugar 
asegurado en la composición y la dinámica de la Identidad na- 
cional y las identidades (ver Anuario de Antropología Social y 
Cultural en Uruguay, año 2000). 
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En esa misma linea pero con un énfasis en el tiempo pre- 
sente, en lo etnograficamente registrable, se ubican los trabajos 
siguientes: B. Diconca y L. de Souza proponen asomarse a los 
Foros virtuales donde uruguayos de la diáspora actualizan in- 
formalmente la cuestión de la pertenencia; S. Romero plantea 
una discusión teórica apoyada en datos empíricos sobre la si- 
tuación fronteriza en Colonia del Sacramento donde la convi- 
vencia uruguayo- argentina arma identidades compuestas; C. 
Santos se ocupa de la vigencia de oficios “tradicionales” que 
aún desde la informalidad cuentan dentro de la economía for- 
mal, a medio camino entre el mundo rural y el urbano, A. Adib 
que lo acompañó en el terreno registró técnicas que se transmi- 
ten de persona a persona; L. Folgar en un estudio a nivel barrial, 
y a través de tres generaciones, encuentra variaciones en los 
comportamientos y los sentimientos identificatorios según im- 
pactos socio-culturales de consumos adictivos. El trabajo de N. 
Guigou cierra la Primera Parte y su rol en ese lugar es dar cuen- 
ta de la búsqueda muy contemporánea de la disciplina, que sin 
perder su “identidad” quiere ampliar la capacidad de captación, 
de interpretación, cuestionando fronteras entre texto e imagen. 


En la Segunda Parte se encuentran entrevistas que se justifican 
ampliamente, por el interés de dar la palabra a actores que ha- 
cen o atraviesan el ‘campo antropológico” nacional, ya sea por 
su producción (Daniel Vidart), por su actuación y responsabili- 
dades (Romero J. Rodríguez), o por su voluntad de mantener el 
vínculo con el DAS a pesar de estar en el exterior (Oiara Bonilla). 
En las entrevistas los temas dialogan con los artículos de la Pri- 
mera Parte, hecho que nos confirma el valor antropológico de la 
cuestión de las identidades y “las fronteras”. Los entrevistados 
también nos hablan de identidades, evocan “fronteras”: lo rural 
y lo urbano, lo indígena y “la otra sociedad”, límites socio-eco- 
nómicos, culturales, religiosos, y “a flor de piel” como demues- 
tran los afrodescendientes. 


La Tercera Parte está compuesta por una reseña de actividades 
extra-curriculares que organizó el DAS durante el año 2001, así 
como por el detalle de actividades a cumplirse durante el año 
2002. Esto permite visualizar mejor hacia donde se proyecta el 
DAS, así como documentar la variedad de intereses académi- 
cos por los que se transita y sobre los cuales siempre queda 
espacio para mejorar aportes e iniciativas. 


SRG, diciembre 2001 
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Articulos 


Estas paginas resumen 
la conferencia dictada 
en la Universidad 

de Bolonia el 

9 de octubre de 2001. 


Elementos de la cultura 
italiana en la cultura 
del Uruguay 


Renzo Pi Hugarte 


Es por demás conocido que no sólo en el Uruguay sino en la vasta 
región del Río de la Plata, la inmigración italiana proporcionó allí 
elementos culturales que han dado una fisonomía peculiar a estos 
países. Esas marcas que se han vuelto indelebles, distinguen a las 
sociedades platenses del resto de las de América en las que los 
modelos hispánicos así como las huellas de las culturas indíge- 
nas, han dejado una impronta mucho más notoria. 

De hecho, en el Uruguay los estudios referidos a la inmi- 
gración, son de relativamente reciente data, es decir que han 
sido producidos ya en momentos en que las grandes corrientes 
inmigratorias han cesado. Asimismo, esos estudios se han 
enmarcado preferentemente en las coordenadas disciplinarias 
de la historia y la demografía, considerando a veces la impor- 
tancia de algunos inmigrantes en el mundo del comercio, a lo 
que hay que agregar ciertos avances sobre las influencias 
idiomáticas. Vale decir que los aspectos antropológicos de la 
inmigración no han recibido un equivalente tratamiento, por más 
que escritos dispersos -muchas veces de tipo periodístico, lite- 
rario, costumbrista y hasta humorísticos- proporcionen un gran 
caudal de datos para percibir la dimensión de la influencia de 
culturas variadas en la cultura del Uruguay, dentro de lo que 
debe señalarse la extensión y profundidad de los rasgos prove- 
nientes de distintas regiones de Italia. Procuro, en esta oportu- 
nidad, poner en destaque algunos de esos elementos. 

El inevitable cambio que los tiempos han traído en materia 
económica y por consecuencia, política y social, ha hecho que 
si bien un día la gran masa de la inmigración italiana tuvo una 
presencia preponderante en la formación del Uruguay moder- 
no, ahora se vea invertida esa corriente ya que en la actualidad 
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una considerable cantidad de uruguayos -muchos de ellos, por cierto, descendientes de 
italianos- han emigrado a Italia. Este es un tema de necesarios nuevos estudios, lo que 
a la vez implica la comprensión de la dinámica de las poblaciones en el mundo actual 
y las transformaciones que este hecho apareja en la transmisión de elementos cultura- 
les. La conformación y consolidación de las complejas sociedades multiculturales de 
hoy, obliga a analizar con cuidado y más fina penetración, los procesos de adaptación, 
asimilación e identificación de los actuales migrantes a los nuevos medios receptores; 
esos que tiempo atrás expulsaban sus poblaciones y que hoy se han transformado en la 
añorada meca buscada por tantos que ven frustradas sus expectativas en una periferia 
crecientemente pobre. 


En la época en que llegaron al Uruguay -y al Plata en general- las grandes olea- 
das de inmigrantes fundamentalmente españoles e italianos, que eran e su mayoría de 
origen campesino, ya la tierra estaba monopolizada por pocos propietarios como re- 
sultado de un proceso que se inició en los tiempos de la colonia. En consecuencia, 
esos inmigrantes que seguramente pensaron encontrar aquí tierras a las que no po- 
dían acceder en los países europeos, no hallaron en los hechos las posibilidades de 
afincarse como labriegos. Se vincularon entonces a los centros urbanos y a las activi- 
dades portuarias, nutriendo asimismo el incipiente proletariado. Este proceso, que 
dio lugar a la formación de la población nueva del Plata, se produjo casi de la misma 
forma en la Argentina. En el caso concreto de los italianos, fue por esas circunstan- 
cias que su influencia en la cultura popular, se procesó de manera fundamental en los 
ambientes urbanos. 

Al proclamarse la independencia del Uruguay en 1825, todo su territorio contaba 
con 74.000 habitantes; y su capital y principal puerto, Montevideo, con 14.500, de los 
cuales 2.500 eran esclavos africanos o descendientes de ellos. El posterior y explosivo 
aumento de la población de esta sociedad predominantemente rural del estado recién 
creado, seria el resultado de la llegada de grandes masas de inmigrantes. La conforma- 
ción de esta población nacional, fue por lo tanto consecuencia de una apertura cosmo- 
polita derivada de las recientes posibilidades económicas de la zona, las que contrasta- 
ban drásticamente con el empobrecimiento de los sectores campesinos europeos -prin- 
cipalmente los de las regiones más postergadas de España e Italia- lo que fue acompa- 
ñado por políticas de fomento a la inmigración. El cambio fue radical: en el período 
situado entre 1825 y 1950, la población del Uruguay se multiplicó 32 veces; esto dio al 
Uruguay la fisonomía de lo que el antropólogo brasileño Darcy Ribeiro llamó un pue- 
blo transplantado, proveniente de matrices europeas, lo que ha dado a su población y 
a su cultura una fisonomía europea. 

El establecimiento de italianos inmigrantes en los países del Plata -y, en conse- 
cuencia, en el Uruguay- se fue produciendo en un comienzo de manera paulatina aun- 
que incesante, desde la época de la colonia española. Poco después de su independen- 
cia, el Uruguay se vio envuelto en la llamada “Guerra Grande” que se prolongó desde 
1839 hasta 1851, cuando el país enfrentó la invasión de su territorio por las tropas que 
respondían al Gobernador de la Provincia de Buenos Aires, Juan Manuel de Rosas. 
Este conflicto, entre otros episodios, provocó el sitio de la ciudad de Montevideo que 
duró nueve años, por lo que se la llamó “la nueva Troya”. Para ese entonces, ya la 
presencia de italianos en Montevideo era por demás relevante, al punto que uno de los 
cuerpos armados que colaboró de manera decisiva para que la plaza no cayera en poder 
de los que la asediaban, fue precisamente la Legión Italiana, a cuyo frente estuvo 
Garibaldi. Este venía de combatir a favor de los separatistas brasileños del sur, que 
querían independizarse del imperio centralista; a la derrota de esos revolucionarios 
llamados “farrapos” (harapos en portugués, por la penuria que sus atuendos exhibían), 


se trasladó a Montevideo poniéndose a las órdenes del Gobierno de la Defensa de esta 
ciudad. Alcanzó aquí el grado de General de la República, comandó la escuadrilla 
naval y protagonizó múltiples acciones militares que se prolongaron en la leyenda. 
Tuvo también destacada actuación en el ambiente intelectual de orientación liberal 
propio de la época puesto que ingresó acá en la Masonería, que establecían entonces 
sus primeras logias en el Montevideo sitiado. Al regresar a Italia en 1846, junto a los 
Italianos que lo acompañaron, fueron varios criollos uruguayos que habían combatido 
bajo su jefatura, que llevaron a Italia métodos de lucha desarrollados en los 
enfrentamientos producidos en esta parte de América. Un índice de la importancia que 
tuvo la colonia italiana en el Montevideo del sitio, lo da el hecho de que se llegaron a 
publicar en esta ciudad simultáneamente, tres diarios en italiano, el más importante de 
los cuales fue “El Legionario Italiano” que apareció entre 1844 y 1846. 

Un importante empuje inmigratorio de italianos se produjo luego de 1865. Dos 
décadas después, los italianos componían casi la tercera parte de la población de Mon- 
tevideo. Las siguientes oleadas inmigratorias se produjeron ya en los comienzos del 
siglo XX y en los años previos al estallido de la Primera Guerra Mundial, reactivándose 
la inmigración en esa posguerra y hasta los años 30 del siglo que ha pasado. Hubo 
después de la Segunda Guerra Mundial ingresos de italianos, pero sin que presentaran 
la cuantía de los momentos anteriores. Entonces, la emigración italiana dejó de tener a 
la Argentina y al Uruguay como meta en virtud de la situación de crisis que han enfren- 
tado estos países, procurando otros destinos. Como se ha dicho antes, en los años 
últimos la corriente de movimiento poblacional se ha invertido y son ahora los proce- 
dentes de estos países americanos los que se afincan en Italia. De lo expuesto se des- 
prende que han en el Plata un crecido número de individuos que ostentan apellidos 
Italianos pero que pertenecen a familias que tienen una arraigo en la región de hasta 
ocho o diez generaciones precedentes. En estos casos, los conocimientos o las referen- 
cias que puedan tener de Italia y la cultura italiana, son prácticamente inexistentes. 


Una presencia tan importante y notoria de italianos en las sociedades del Río de 
la Plata, lógicamente dejó profundas marcas en su cultura popular, al punto que los 
elementos que han venido a distinguirla, se perciben generalmente como originarios 
de estos sitios y no como adaptaciones de modelos itálicos. Un indicio del alcance que 
los individuos de origen italiano tienen en la población actual del Uruguay, lo da el 
estudio hecho en 1992 por Ricardo Goldaracena (“Con nombre y apellido - Una histo- 
ria de cómo se llama la gente”, Editorial Arca, Montevideo, 2000), a partir de una 
muestra aleatoria procedente de una oficina inscriptora tomada al azar: un 43% de los 
uruguayos lleva como primer apellido uno de origen español; y un 38% uno de proce- 
dencia italiana. Obviamente, los apellidos de otro origen presentan porcentajes muchí- 
simo menores. 

Las influencias italianas se perciben en la actualidad en muchos aspectos de la 
cultura: en el lenguaje coloquial -y hasta en el literario- en la peculiar gesticulación 
que acompaña ese lenguaje así como en las formas de trato, en la organización fami- 
liar y en los valores adheridos a la misma, en la religiosidad, las creencias y supersti- 
ciones, en los hábitos culinarios, en la música popular y en la temática de canciones. 
Por cierto que los variados rasgos y complejos culturales aludidos, no comportan - 
como es comprensible- simples trasposiciones. Ellos han incidido sobre un trasfondo 
que podría denominarse como “la cultura ibérica básica” y en consecuencia, han ex- 
perimentado modificaciones y adaptaciones, aunque siempre sean perceptibles sus 
características de origen. 

Los dos grandes puertos de salida de los emigrantes italianos, fueron Nápoles y 
Génova. Aunque llegaron al Plata italianos de todos los rincones de la Península, los 
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procedentes de las regiones despauperadas del sur y del propio Napoles, asi como los 
llegados de la Liguria, fueron los que dejaron señales más profundas y extensas en la 
cultura popular de estos países. Así, el lenguaje callejero y doméstico -y en particular 
la modalidad del mismo conocida como lunfardo, en su origen jerga carcelaria- ex- 
presa innúmeras formas dialectales propias del xeneise sobre todo y del napolitano. 
A esto cabe agregar los italianismos sintácticos introducidos en el español, así como 
las modalidades de pronunciación que claramente se alejan de las propias del español 
de España y del español de otras partes de América. Esta manera de hablar, llena de 
italianismos y de palabras, giros y modismos itálicos o lunfardos, ha dado lugar a la 
extendida broma de que los rioplatenses somos en realidad, italianos que hablamos 
en español... 

Me quiero referir a continuación a un importantísimo capítulo dentro del gran 
tema de los legados italianos a la cultura rioplatense: el de la culinaria. Un habitante 
del Uruguay o Argentina, no concibe que no se coman pastas en sus diversas formas y 
preferentemente ravioli, los domingos y muchas veces también los jueves; que todos 
los 29 de cada mes no haya gnocchi en la mesa y en este caso, que debajo del plato no 
se coloque una moneda o un billete para asegurar así la prosperidad de la casa y los 
comensales. En el tácito simbolismo de la magia popular y cotidiana, ello significa que 
no habrá de faltar el alimento. Los escalopes a la milanesa -o sencillamente, milanesas- 
son tan populares que se cree que han sido inventados en el Río de la Plata. Profunda- 
mente integrados a la paleta de gustos que se entienden como propios, están los man- 
jares oriundos de varios rincones de Italia. De Nápoles, la pizza, la mozzarella, la 
figazza, el calzone; por todos lados en las ciudades rioplatenses hay pizzerias, pero en 
verdad, la pizza de estilo napolitano -porque en Italia hay muy diversos tipos de pizzas- 
con todas las innovaciones que ha experimentado, constituye un platillo que ha con- 
quistado por cierto el mundo entero. De Génova llegó el faind; del Piamonte, la 
Lombardía y el Véneto, la polenta, que copia un viejo modelo romano elaborado con 
trigo y centeno, reconvertido luego de la introducción del maíz americano; de los 
Apeninos, la buseca y la minestra; de la llanura del Po, el risotto; de Milán, el ossobuco. 
La salsa de carne molida para acompañar las pastas, llamada bolognesa, es ofrecida 
por todas partes. Pero además, a este variado universo de sabores, deben agregarse los 
fiambres -los salami, las mozzarelle, los gorgonzole-... Las cepas de viña francesas 
introducidas recientemente, han desplazado los perfumes y los colores de los vinos 
Italianos que fueron sumamente populares, ya fueran importados o elaborados en el 
Río de la Plata aunque procurando reproducir los modelos peninsulares, especialmen- 
te los chianti, los barbera y los barolo, ha permanecido imbatible sin embargo para 
“emborrachar” postres el oscuro, encorpado y dulce marsala de Sicilia. Y a propósito, 
en el orden de los manjares azucarados, el panettone de la Lombardía -menguado en 
su denominación a simple “pan dulce”- asociado firmemente a la Navidad. A todo 
esto, se impone cotidianamente la frondosa variedad de las pastas: tagliarini, spaguetti, 
macarroni, fettucini, vermicelli, tagliatelli, sin que olvidemos las espléndidas lasagne 
y los más familiares agnolotti, cappelletti y sorrentini. Lo interesante dentro de este 
breve análisis de un fenómeno de difusión cultural en el ámbito culinario, es que estas 
comidas continúan llamándose acá con sus nombres italianos originales, aunque, eso 
sí, transcriptos de acuerdo con las reglas de la pronunciación española rioplatense y 
con la grafía de esta lengua (“ravioles”, “tallarines”, “ñoquis”). A veces, es cierto, en el 
sentir popular ha desaparecido toda referencia al origen itálico del alimento que se 
consume, con el plato emblemático de la estrechez campesina -el denominado guiso 
carrero- que presenta una composición muy variada según se posean distintas verdu- 
ras y trocitos de carne, pero que aumenta su masa indefectiblemente con fideos secos, 
es decir, con la famosísima pasta sciutta. 


Con todo, hay especialidades gastronómicas italianas que no han arraigado en el 
Uruguay no obstante haberlo hecho en la Argentina, como es el caso de la bagna cauda 
piamontesa y del Valle de Aosta, tan presente en cualquier celebración que se haga en 
la Córdoba argentina, o los saltimbocca del Lacio. Cabe pensar que no llegaron a esta 
parte inmigrantes que integraran en los hábitos propios de sus comarcas natales estas 
comidas; no hubo pues agentes de aculturación gastronómica para tales manjares. 

He aludido a otras influencias italianas y quiero por eso referirme a cuestiones 
que tienen más que ver con los aspectos ideológicos de la cultura. Así, en el orden de 
la eterna espera de lo que el azar puede proporcionar a las vidas grises y económica- 
mente apretadas de la gente del pueblo, una de las grandes pasiones lúdicas 
rioplatenses, con su carga de esperanzas, tiene origen en la Italia del sur; me refiero a 
la quiniela. Adherido a la imprevisible aparición de los números sorteados, persiste la 
creencia de que los sueños anticipan de manera metafórica, velada y críptica, las ci- 
fras que habrán de ser ganadoras en la siguiente oportunidad. Sin embargo, es nece- 
sario saber interpretar los significados de las imágenes oníricas de acuerdo con fór- 
mulas antiguas que expresan esas equivalencias y cuyo sentido resulta a menudo ar- 
bitrario. Para ello se utilizan las smorfie, sobre todo, las napolitanas. Estas tablas in- 
dican, por ejemplo, que si una persona sueña con un muerto, deberá jugar al 47; y si 
ese muerto habla en su sueño, al 48. También esas listas con las correspondencias 
entre los motivos soñados y los números a ser jugados a la quiniela son denominadas 
con su nombre italiano acriollado: esmorfia. Hay empero una alteración en las tradi- 
cionales listas italianas producida por el culto a un santo también italiano que es el 
que mayor número de devotos convoca entre todas las manifestaciones del catolicis- 
mo popular en el Uruguay: San Cono; cuyo número es el 03, por ser ese día de junio 
en que murió, según lo aseguran los relatos agiográficos, fecha en la que tiene lugar 
su multitudinaria celebración. 

Claro que la suerte tiene su contrapartida en la mala suerte, en la “yeta”, forma 
espafiolizada a la rioplatense de la idea de jettatura, que hay que esquivar como se 
pueda, porque hay situaciones que la provocan e individuos que resultan invencibles 
“yetatores”. (Cierto es que actualmente, estos términos han caído en desuso, siendo 
sustituidos por otro italianismo difundido desde Buenos Aires: “mufa”, del italiano 
muffa que significa moho: alegoría referida a que la mala suerte enmohece el espíritu y 
la vida. No obstante en tiempos anteriores, la idea de la “yeta” tuvo gran predicamento 
y hasta el célebre comediógrafo argentino Gregorio de Laferrere -1867-1913- obtuvo 
un señaladísimo éxito con su obra “¡Jettatore...!”, acaso paralela a la canzonetta 
napolitana “di attualitá” de igual título, con música de V. Valente y versos de P. 
Cinquegrana. Tal vez no resulte ocioso recordar que uno de los personajes de historie- 
tas más populares del Río de la Plata, fue “Fúlmine”, temible “yetatore” creación del 
dibujante Divito difundido por la revista de Buenos Aires “Rico Tipo”). 

Dentro del ancho campo de los temores irracionales, permanece muy viva en la 
cultura popular rioplatense la idea de que se puede perjudicar sobre todo a los niños, 
por la “fuerza de la mirada”, generando inciertos pero peligrosos cuadros patológicos 
propios del “mal de ojo”. Esta superstición de larga historia, surgida probablemente en 
el período neolítico y extendida hasta la India, ha tenido, como se sabe, un firme arrai- 
go en las culturas del Mediterráneo. Al Río de la Plata penetró traída por inmigrantes 
Italianos del sur, quienes también impusieron los métodos para contrarrestarla median- 
te amuletos poderosos que muchas veces manifiestan un simbolismo sexual -las higas, 
los cuernitos de coral rojo- y otras creencias enrabadas con el catolicismo popular, 
como el “hacer los cuernos” con los dedos índice y meñique de la mano, para alejar al 
diablo que siempre anda detrás de esos estorbos, con la exhibición apotropaica de lo 
que constituye uno de sus atributos distintivos. 
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A propósito, debo decir ya que lo he aludido, que le catolicismo popular presenta 
indudables marcas de un origen itálico del sur -que por otra parte, no se diferencia 
demasiado de las formas mágicas que también se encuentran en España- en su propó- 
sito de búsqueda de protección gracias a la acción de santos particulares y a veces, de 
la constricción a ese santo para que dé obligatoriamente su apoyo. Las similitudes se 
extienden a las formas de las ofrendas y a la función que el dinero cumple a este 
respecto, a la exigencia de pagar los favores recibidos, a la insistente búsqueda del 
pequeño milagro que ayude en el vivir cotidiano. 

Quiero también destacar las marcas de la cultura popular italiana en algo que es 
distintivo de lo rioplatense y que constituye la expresión más acabada de su música y 
sus canciones: el tango. Alcanzaría con apreciar los innumerables nombres de compo- 
sitores, letristas, cantores, músicos, para percibir que en una considerable mayoría 
descendían de inmigrantes italianos, si es que ellos mismos no habían nacido en algún 
lugar de la Península. Pero más allá de eso, los temas predominantes en las letras de los 
tangos, nos remiten indudablemente al sistema de valores de la guapperia napolitana: 
los amores frustrados y la queja por tal circunstancia; los celos; la venganza; el ineluc- 
table castigo a la mujer infiel; el culto del coraje como distintivo de la condición viril; 
la insensibilidad ante la reacción violenta o el crimen, por considerarlos actos de justi- 
cia; el orgullo de no consentir en ser delator o soplón de la policía; etc. Y todo ello 
contrastado con el único e indefectible amor puro: el de la madre, a la que se aprecia 
como colmada de santidad. Estas posturas traducían el sentir de las capas más necesi- 
tadas y marginalizadas en las sociedades rioplatenses de comienzos del siglo XX; es 
decir, del medio en que el tango nació, que fue también el medio en el que se insertó la 
mayoría de los inmigrantes -el arrabal, el “conventillo”- impedidos por la estructura 
social de los países de recibo de ascender socialmente en tiempos breves. 

La amplia difusión del tango hizo, por otro lado, que ese sistema peculiar de 
valores oficiara de cartilla moral para las siguientes generaciones, a las que se mostra- 
ba lo que se entendía como el sentir auténtico y el fundamento de la conducta debida 
de quienes se consideraban “hombres de verdad” en los ambientes postergados y 
semidelictivos de la época. Por cierto que en los años que transcurrieron, las socieda- 
des rioplatenses cambiaron mucho: la jerarquizada estructura de poder, dinero y pres- 
tigio del novecientos, dio lugar a una formación más igualitaria por el amplio desarro- 
llo de las capas socioeconómicas medias y en consecuencia, aquellos valores cedieron 
para mostrarse luego como relictos de un pasado pintoresco. Esta mutación social 
estuvo asociada al ascenso social de muchos inmigrantes, pero sobre todo al de sus 
descendientes. 

Todo inmigrante procura obtener en el medio al que llega, aquellas posibilidades 
de alcanzar una vida mejor que la que había llevado en los lugares de los que procedía. 
La ilusión de la fortuna fácil y el destaque social que ello proveería, nutrió el poderoso 
mito de que en estos países nuevos y en expansión, se convertirían en personajes des- 
tacados y respetados; es decir, que conseguirían “hacer la América”, como durante 
tanto tiempo se dijo. El caso fue, no obstante, que los medios para “hacer la América” 
permanecieron vedados para la mayoría de los inmigrantes, ya que se insertaban en 
una sociedad que presentaba una estratificación bastante rígida, en la cual el acceso a 
los mecanismos que podían proporcionar riqueza y ascendiente social, estaban firme- 
mente controlados por las clases sociales encumbradas de estas sociedades criollas. 
Por estas circunstancias fue que el inmigrante que de veras contribuyó al desarrollo en 
las siguientes décadas de estos países, resultó ser aquél que no logró “hacer la Améri- 
ca” y por eso, apostó a la elevación social de sus hijos. Lo que sí le ofrecían los países 
del Plata en los inicios del siglo XX, fue un amplio y gratuito sistema de educación 
generalizada, necesario sin duda para poderse conformar como sociedades modernas. 


Eso era algo que entonces en los paises europeos sencillamente no existia, por lo que 
fue apreciado como una indudable ventaja que era necesario no desperdiciar. Y esas 
condiciones fueron ampliamente aprovechadas, ya que los descendientes de inmigrantes 
por la via de las carreras universitarias, de las profesiones liberales, obtuvieron final- 
mente el ascenso social que sus padres y abuelos inmigrantes vieron severamente limi- 
tado. Entonces sí los títulos universitarios abrieron las puertas del bienestar económi- 
co, del prestigio, de la inserción en los puestos expectables de las estructuras políticas. 
Basta con revisar le origen de los apellidos de los diputados, los senadores, los minis- 
tros, los presidentes de las repúblicas en el siglo XIX y en el XX a medida que éste 
avanzaba, para apreciar que los apellidos italianos -ausentes en los momentos anterio- 
res- fueron paulatinamente imponiéndose. Lo mismo pasó en las jerarquías del ejérci- 
to, en las dignidades del clero, en el mundo del comercio y la industria, así como en el 
de la cultura refinada, las artes, las letras, las ciencias. 

He dejado de lado porque excedería el límite de esta exposición, lo que significa- 
ron en el Plata aquellos inmigrantes italianos que llegaron ya formados en las ideolo- 
gías del avance y la reivindicación social: los anarquistas, los socialistas, los comunis- 
tas; cuánto contribuyeron al crecimiento y fortalecimento del movimiento obrero en 
estos países. 

Quiero no obstante referirme a un proceso de profundo sentido en la sociedad y la 
cultura que está implicado en las situaciones que hemos aludido y que expresa la me- 
dida en que un inmigrante deja de percibir el medio en el que se ha insertado como 
algo ajeno. Hasta aquí expuse algunos ejemplos de los elementos culturales que los 
Italianos brindaron a las sociedades rioplatenses y que terminaron por formar parte del 
corpus de hábitos, formas de trato y valores propios de ellas. Brevemente quiero ahora 
analizar la situación inversa: la que aprecia las formas en que los inmigrantes adquie- 
ren los fundamentos de la sociedad y la cultura en la que se han introducido. En este 
sentido, el proceso de adaptación de un inmigrante a la sociedad de recibo, es suscep- 
tible de ser visto en los casos concretos, como situado en algún punto del continuum 
separación-integración-asimilación-identificación. La idea de separación, correspon- 
de a un primer momento, en el cual todo es extraño para el inmigrante: la lengua, las 
costumbres, la estructura social, las normas, etc. Ese primer momento es crucial para 
decidir si continúa con el propósito de formar parte del nuevo medio, siempre que el 
retorno resulte posible. Si el inmigrante rechaza todo lo que observa en el lugar al que 
emigró, no llegará nunca a pertenecer a ese mundo. A veces, colonias de inmigrantes 
cerradas, ubicadas en lugares de difícil acceso, autosuficientes y marcadas por la des- 
confianza o la repulsa a todo lo que provenga del medio receptor -lo que generalmente 
también se expresa en una fuerte endogamia- que en muchas ocasiones proviene del 
hecho de practicar alguna forma de culto religioso estricto y hasta con toques de fana- 
tismo, pueden perpetuar la situación de separación, que de todas maneras, tiende a 
debilitarse en las generaciones siguientes. Lo corriente es que los inmigrantes -aún sin 
que esto se perciba claramente a nivel de la conciencia- ingresen en el camino de la 
integración. Esto supone sobre todo contenidos económicos y sociales puesto que el 
inmigrante debe procurarse medios de vida y de trabajo y así relacionarse con indivi- 
duos distintos a los de su propio origen. Debe asimismo adquirir por lo menos rudi- 
mentos de la lengua del lugar para poder manejarse en la vida corriente. Obviamente, 
el grado de asimilación que alcance puede ser mayor o menor, pero por ese camino y 
en la medida en que vaya absorbiendo elementos de la cultura local, ingresará a la 
etapa de asimilación que, naturalmente, presenta connotaciones más característica- 
mente culturales. Finalmente, cuando la asimilación haya llegado a un punto culmi- 
nante, podremos decir que el inmigrante ha alcanzado la identificación dentro del me- 
dio receptor del que habrá pasado a ser un miembro más. 
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Es fácil percibir los significados psicológicos de estos pasos, más allá del hecho 
de que un inmigrante no abandona nunca por completo los fundamentos de su cultura 
original. Por cierto, la distancia existente entre la cultura de origen y la adoptada, 
incide en el cumplimiento de este proceso. En tal sentido, los italianos no encontraron 
en el Río de la Plata un ambiente cultural tan distinto del propio y ello facilitó su 
identificación con el medio receptor. Hay además, fuera de circunstancias concretas - 
como el saber que peculiares situaciones políticas, sociales o económicas vuelven 
imposible el retorno- ethos distintivos a este respecto en las diferentes culturas y algu- 
nas poseen valores compartidos que propenden a facilitar el proceso señalado. El caso 
ha sido que por la conjunción de estos factores, los italianos se asimilaron rápida y 
profundamente a la cultura del Río de la Plata, llegando a identificarse con los que 
habían sido enculturales en la misma. Esto no ocurrió -o por lo menos no ocurrió con 
igual facilidad y prontitud- con otros grupos de inmigrantes que también llegaron a 
los países de esta parte de América. Las distancias culturales era en su caso, menores; 
pero también mostraron un ethos más proclive a la culminación del proceso que he- 
mos esbozado. 

En otra exposición brindaremos algunos ejemplos significativos de estos meca- 
nismos socioculturales que someramente hemos descrito. 


Antecedentes 


La antropologia escolar 
y el mito euhemerístico” 


Marcelo Rossal (CEIU) 
Ruben Tani (DASC) 


El presente trabajo se ubica en un período histórico que tiene 
como antecedente inmediato la presencia de los intelectuales 
uruguayos llamados “principistas” en el poder, que controlaron 
(1872-1875) sin ofrecer soluciones, a los problemas de un Esta- 
do uruguayo aún no consolidado -a excepción del aparato mili- 
tar-. Frente a ellos, y luego de la violenta reconfiguración del 
campo del poder que se produjo con la revuelta de los 
“candomberos” -la cual tuvo como resultado la muerte de algu- 
nos principistas y la emigración forzosa de otros en la barca 
“Puig”-, encontramos a unos nuevos poderosos cansados tanto 
del inmovilismo del gobierno de los doctos principistas! como 
de la rémora caudillista, dispuestos a entregar el control guber- 
namental a la férrea mano de los militares profesionales enca- 
bezados por el Coronel Latorre?. 


Con la presencia del Cnel. Latorre en el poder, los intelectuales ya no ocuparán roles 
parlamentarios y serán puestos a trabajar en funciones prácticas y ejecutivas; el ejem- 
plo más notable de esta reubicación de algunos intelectuales (en el campo del poder) lo 
constituye el caso de José Pedro Varela a partir de su Reforma Escolar (1875). De 
todos modos el imaginario principista aún vivo reprochará a Varela -ex dirigente 
principista- el integrar el gobierno de una dictadura. Los debates que se sostendrán en 
esos años inaugurarán el triunfo de una nueva generación encabezada por Varela y una 
reconfiguración intelectual signada por el positivismo. 


Los autores se abocan a la investigación de las relaciones entre los intelectuales, el poder y el desarrollo del Estado; 


así como de aquellos dorados años -mito euhemerístico- del origen de la “excepcionalidad” uruguaya. 


José Pedro Ramírez se preciaba de ocuparse en el parlamento de los grandes temas de las libertades al tiempo que 


descreía de “las conquistas materiales y vemos en ellas sólo un injerto de civilización bastarda, cuando no van 
precedidas de conquistas morales”” (citado por Machado, C., 1984, Historia de los orientales, t. 2, p. 123. 


N 


“Para impulsar los cambios con sentido burgués, el ejército debió confiscar el poder a los representantes de la 


burguesía”, dice Carlos Machado, ob. cit., p. 127. 
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Nos centramos en los años que van desde la generación de intelectuales que lideró 
Varela hasta los momentos previos al Centenario (1875-1920); se trata del período en 
el cual se procesa el diseño del aparato escolar, la consolidación del Estado y un pro- 
yecto nacional consistente. 

Pero el enfoque aquí presentado no tiene la intención de trazar un itinerario que 
siga una cronología precisa; se trata por el contrario, de enviar al mundo empírico, a la 
comunidad de lectores, una serie de invectivas a propósito de lo que ha sido dicho en 
torno a la historia intelectual y escolar uruguaya. 


Varela en la gestación del aparato de Estado: 
la educación pública 


ARAUJO, Orestes, Historia de la Escuela Uruguaya, 1911 


La pedagogía en el Uruguay fue asumida por Varela en su doble dimensión de educa- 
ción popular y de educación científica, hija del romanticismo la una y del positivismo 
la otra; su actitud cultural fue pragmática? y, coherentemente con ello, sus pensamien- 
tos confluyeron en una acción social y política: La Reforma Escolar. 

El accionar pionero de Varela derivó en la configuración de un aparato de Estado 
encargado de la Educación Primaria, con una finalidad y unas formas que todavía 
perduran. En tanto aparato, la historia no ha entrado demasiado allí y hasta las innova- 
ciones más interesantes que se han producido en el campo educativo -campo social 
poblado por los agentes que sostienen y trabajan para el aparato educativo nacional- no 
han quebrado la impronta inicial que le imprimieran, el Reformador, los Amigos de la 


3 Ver Ardao, A., “Las ‘obras pedagógicas” de Varela”, en: Etapas de la inteligencia uruguaya, pp. 113-136. 


4 Tani, R. y Rossal, M., “Varela y Rodó: dos actitudes culturales complementarias del imaginario uruguayo”, en: 
Anuario de Antropología Social y Cultural en el Uruguay. 2000, pp. 17-28. Robert Darnton en su “Historia y Antro- 
pología” muestra la necesidad de la interpretación antropológica en los estudios que enfocan su mirada en comuni- 


dades y textos del pasado. 


Educación Popular, la Dictadura de Latorre (con su Decreto-Ley que no sigue aspectos 
sustanciales del Proyecto Vareliano), hasta llegar al clímax de su proceso de constitu- 
ción en los primeros años del siglo XX. 

Este proceso de configuración puede visualizarse en la obra de Orestes Araújo 
(1911), quien narra con detalle diversos aspectos de tal proceso desde una doble mira- 
da de historiador y hombre comprometido con la institución escolar, 

En su obra se pueden apreciar hasta los ejercicios militares que hacían quienes se 
formaban como maestros” (ver figura 1); pero ello no debe leerse como algo “negati- 
vo”, o como algo que demuestra lo pernicioso que resultaba para el “espacio público 
nacional” el desarrollo de la enseñanza desde el Estado. Se trataba de lo que llamamos 
proceso de aparatización*, pero en este caso nos encontramos frente a una aparatización 
fundacional total que se impulsó desde la dictadura de Latorre y que se completó, 
refuncionalizándose, en los gobiernos batllistas de principios del siglo XX.” 

Tal configuración estadocéntrica puede ser caracterizada como universalista, cen- 
tralista e integradora. Tres características que se encuentran anudadas, aunque de to- 
dos modos cada una de ellas mantiene su especificidad. En tanto que universalista 
desarrolló su acción procurando llegar a la totalidad de la población de la República, al 
tiempo que se encontró centrada en ideales indiscutiblemente eurocéntricos: el libera- 
lismo y el positivismo tanto como el pragmatismo ilustrado de Varela. 

Todo ello fue refundiéndose hasta llegar a un pensamiento democrático liberal al 
que, en cierta medida, eran ajenos los fundadores. Vale decir, los ideales dominantes 


La obra de Araújo, Historia de la Escuela Uruguaya, abarca precisamente hasta los albores de los años a los que nos 
abocamos, siendo su edición del año 1911. 


6 Refiriéndose a Orestes Araújo, Ariadna Islas, en su Leyendo a Don Orestes, Montevideo, UDELAR/FHCE, 1995, 

señala tal doble condición: “/.../ su Historia es la Historia de la escuela, de la Educación Común, de la educación ‘del 
común””. Y agrega: 
“A lo largo de su vida, Orestes Araújo fue un servidor del Estado: por su condición de funcionario, su erudición de 
historiador, su vocación de “escribidor”, y sobre todo por su opinión, la que le hizo respetuoso de la jerarquía social, de 
la dignidad del ciudadano y del individuo ‘civilizado’, así como defensor de las libertades, de la república y del orden.” 
Coincidiendo con tales supuestos, en entrevista personal con la Prof. Diana Dumar (Directora del Dpto. de Historia y 
Filosofía de la Educación de la F. H. C. E.), hemos pensado a la citada Historia de la Escuela Uruguaya, en su doble 
condición de fuente de época al tiempo que bibliografía específica que conserva en más de un aspecto su vigencia. 


Araújo, O., ob. cit., p. 494. Durante la Inspección General de Urbano Chucarro, de quien Araújo resalta sus “notorias 
ideas católicas”, entre varias disposiciones que se llevaron adelante, se destaca la militarización del Instituto Normal 
de Varones en 1895. La Prof. Diana Dumar nos señaló tal hecho a propósito de nuestra preocupación teórica acerca 
de la relación entre los aparatos de Estado y los campos sociales. En la p. 529 del citado libro aparece una ilustrativa 
reproducción gráfica. 

Se ha utilizado tal concepto en Algunas reflexiones en torno al campo del poder en la dictadura “cívico-militar”. 
Entendemos al proceso de aparatización como aquello que se ejerce desde el campo del poder (campo donde los 
dominantes de diversos campos —en especial el político y el económico- confluyen y participan de la dirección de los 
asuntos concernientes al Estado, ver en Bourdieu, P., Razones prácticas. Sobre la teoría de la acción y del mismo 
autor junto a Wacquant, L., Respuestas: por una antropología reflexiva), para forzar a los campos sociales hasta 
hacerlos marchar como un aparato de reproducción; cosa que nunca puede lograrse del todo. 


Dicho esto en términos relativos; si se hiciera un análisis esencialista se podría decir plenamente que un proceso de 
configuración estatal y sus efectos culturales e identitarios se han completado, pero la historia es hija de un perpetuo 
devenir, y sólo el esencialismo conservador puede postular finalizaciones y completitudes (recordar Fukuyama) en 
cuanto a los procesos sociales. 

En “Lo privado desde lo público. Ciudadanía, Nación y Vida Privada en el Centenario”, en: Historias de la vida 
privada en el Uruguay, p. 38, Gerardo Caetano afirma que “...los fastos del Centenario terminaron por consolidar 
algunos legados institucionales y culturales muy importantes en el futuro: la renovación de la identificación entre la 
nación y los partidos; la configuración de todo un modelo de ciudadanía, mucho más universalista que particularista...” 
Más allá de coincidir con la importancia de los fastos en sí como verdaderos fenómenos culturales e identitarios; 
concordamos con la importancia que se le asigna a un momento clave del desarrollo cultural del país. En otro trabajo 
(Los uruguayos del Centenario, p. 9), el mismo Caetano avanza en sus reflexiones -desde las primeras palabras de la 
obra colectiva que dirige- acerca de la importancia del período: “Fue durante las primeras décadas del siglo XX y en 
especial en ocasión de la celebración de su Centenario cuando la sociedad uruguaya pudo completar su primer 
modelo de configuración nacional”. 
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en 1875 no son los mismos que en 1910; pero lejos de los intereses de este trabajo se 
encuentra el trazar un itinerario para tal devenir. 

Al mismo tiempo, tal universalismo eurocéntrico tiene como contrapartida inevi- 
table la exclusión y la condena de lo Otro!’ (bárbaro, no-europeo, iletrado), los men- 
cionados intelectuales principistas vivían descentrados de su contexto material e 
inmersos en preocupaciones teóricas ajenas a la realidad nacional. Condenaban tanto 
como Varela la “barbarie” de la campaña''; pero su descentrada realidad intelectual les 
impedía avizorar solución alguna. 

Las clases altas montevideanas efectivamente se encontraban bajo un horizonte 
cultural europeo; pero mientras discutían bizantinamente en los parlamentos pre-Latorre 
formaban parte del desconocimiento (meconnaigance como llama Bourdieu a tal pro- 
ceso psicosocial) sintomático de una situación material económica, política y cultural 
que no controlaban en absoluto. 

Varela, tan universalista como el resto, logra en cambio sobresalir entre los de su 
clase: es lúcido, diagnostica pragmáticamente la situación material del Uruguay to- 
mando como horizonte un futuro probable de progreso en el sentido positivista de 
Spencer. Su estrategia funciona porque no se trata de un mero desconocimiento. 

De tal desconocimiento se pasa a una pragmática que está llamada a encontrar 
efectos de realidad. El referido universalismo no fue solamente un factor de violencia 
sobre los otros, sino que gestó, desde un centralismo lejano a las ideas de Varela, pero 
aparentemente consensual en el seno del campo educativo!?, una integración más sóli- 
da que la que los más optimistas montevideanos de la clase dominante de la época 
vareliana podían llegar a imaginar. 

El proceso de conformación de ese aparato estatal, a pesar de sus rápidos éxitos, 
no fue el producto único de la gesta de un héroe (aunque ésta pueda ser la idea que aún 
sigue presente en el imaginario), en él participaron diversos hombres y heterogéneas 
circunstancias de las que O. Araújo nos proporciona el recorrido". 


La identidad estadocéntrica y las luchas por el dominio 
simbólico del espacio público 


En los primeros años del siglo XX, la escuela seguía jugando su papel uruguayizador, 
mientras oleadas de inmigrantes de diverso origen seguían llegando a nuestro puerto. 
El modelo de nación era inevitablemente estadocéntrico y el margen para las diferen- 
cias culturales aceptadas se estrechaba en una integración social y cultural llevada 
adelante desde el Estado.'* 


> 


Guigou, N. y Tani, R., Por una antropología del “entre”, p. 1: “Lo Otro se desliza, desde la monstruosidad y el 
abismo, a extraños otros que si bien heredan esa impronta abismal y monstruosa, también se integran a esa pretenciosa 
centralidad ‘humanizada’ del conocimiento”. (el remarcado se encuentra en el original). 

Entre los intelectuales políticos principales de la región, se encuentra Domingo Faustino Sarmiento, quien mantuvo 
estrechas relaciones con José P. Varela; Sarmiento llegó a ser Presidente de la República Argentina. Su teorización 
fundamental se ocupó de la oposición barbarie/civilización; su praxis política se orientó en el sentido de la elimina- 
ción de la “barbarie”; no solamente por los sabidos medios educativos. 

Este punto lo desarrollaremos más adelante; pero cabe señalar la larga justificación del centralismo que hace Orestes 
Araújo, ob. cit., pp. 458-459. 

Ver en especial entre las páginas 472 y 542 de la citada obra de Orestes Araújo. Allí se aborda con detalle crítico las 
actuaciones de la institución escolar y de quienes la dirigieron. 

Ver Guigou, N., Rossal, M. y Tani, R., “Marco de Regulación Políticamente Correcto en el Uruguay post 
estadocéntrico”, en: Seminario: “Grupos Minoritarios en el Uruguay”, Centro de Estudios Interdisciplinarios Uru- 
guayos/FHCE, 2000.. Es importante destacar que sobre el concepto de “matriz estadocéntrica” hemos departido con 
el Prof. Adj. Alvaro Rico. 


Al tiempo que decimos que se estrechaban los margenes para las diferencias cul- 
turales, afirmamos que se construía un nuevo espacio público, o más bien se ampliaba 
tal espacio. En épocas anteriores la noción de ciudadano (habitante natural de tal “es- 
pacio público”!*) era algo que podía aplicársele a un reducido número de personas. 
Eran pocos los participantes de la política nacional, al modo de cómo ésta es conside- 
rada por el liberalismo político. Varela era uno de estos ciudadanos: un ciudadano 
militante de la ciudadanía; como los sacerdotes lo son de la evangelización. 

La participación política de los pobres del campo se reducía al hecho de seguir a 
un caudillo en unos determinados hechos más o menos “políticos” que por lo general 
se trataban de hechos más o menos “militares”. 

El proceso de secularización uruguayo ha acompañado el proceso de amplia- 
ción del espacio público nacional. Los supuestos de la educación universalizada se 
basaron en las propuestas de los liberales constructores del sujeto ciudadano (habi- 
tante del espacio público), tanto al nivel de la teoría como al nivel inevitable de sus 
efectos de realidad, en una pragmática de la acción política que incluía como sustan- 
cial a la educación!*. 

Varela fue un liberal pragmático exitoso y de seguro podría haber sido un buen 
protestante. Por razones ideológico religiosas los protestantes pueden favorecer la gesta- 
ción de un espacio público para el cual la dimensión de la escritura es fundamental: es el 
protestante un hombre que interpreta por sí a la Biblia, que la lee por sí mismo; es el 
hombre protestante el hombre del capitalismo (apelando con esto a la conocida concep- 
tualización de Max Weber); el individuo libre del mercado capitalista del Norte. 

El catolicismo decimonónico, en cambio, todavía se basa en la total inclusión del 
creyente bajo la égida de la interpretación correcta, que va desde el sacerdote hasta el 
Papa en una cadena jerárquica en la cual el ciudadano y su libre albedrío no puede 
entrar sino a fuerza de un largo trabajo histórico que llega hasta entrado el siglo XX. 
En los países latinos, hijos y nietos de la Contrarreforma”, el “sujeto ciudadano” sólo 
puede provenir desde el liberalismo (anticlerical puesto que se trata del opuesto del 
catolicismo conservador). 

Para el ejercicio de la ciudadanía (la propia Constitución así lo prescribía), lo 
mismo que para la Biblia protestante'*, era precisa la lectura y la escritura, pero para el 


15 Guigou, N. El quiebre del espejo. Ensayos sobre teoría antropológica y cultura visual, p. 27: “/.../ recorrido del 
sujeto ciudadano que supone espacialidades, actos de habla verosímiles, intercambios simbólicos, caminos recu- 
rrentes, acción y participación, señalizaciones y temporalidades” 


16 No coincidimos, en función de lo dicho, con Carolina Greissig'?, cuando al analizar la polémica entre “liberales 
anticlericales” y “católicos”, afirma que: “se configuró un asunto en el que polemizaron por un lado los liberales 
anticlericales, promotores del “monopolio estatal de la educación”, que privilegiaron las vías institucionales para 
hacerlo, y por el otro los católicos, quienes bajo la bandera de la “libertad de enseñanza’ defendían la iniciativa 
privada y religiosa en la educación, intentando salvaguardar un espacio público ante el fuerte avance de la secu- 
larización en la sociedad uruguaya”'*. ¿Es la secularización una forma de destrucción del espacio público, algo de 
lo que se lo deba salvaguardar? ¿Podían tales católicos defender lo que se encontraba en pleno proceso de amplia- 
ción, principalmente, por quienes se encontraban en el bando contrario? 


17 En cuanto a la educación jesuítica, vemos un verdadero ejercicio de “aparatización” del campo religioso católico, 
al cual se pretendía sujetar a la sumisión papal, cuestionada por la reforma protestante. Los países latinos se 
encontraron en medio de tal contrarreforma, bajo la cual se desarrolló la formación de las elites intelectuales y 
eclesiásticas católicas. 

El “Método y programa de los estudios de la Compañía de Jesús” es claramente expresivo de lo que sostenemos; 
todo está perfectamente reglado para funcionar como un aparato. 

Sobre las “Reglas del profesor de lengua hebrea”, nos dice el texto contrarreformador: “Fidelidad en intepretar — 1. 
Nada tenga en mejor que interpretar con integérrima fidelidad las mismas palabras originarias de la Sagrada Escritura. 
Vulgata — 2. Entre otras cosas, a las que debe dirigir su atención, no olvide la defensa de la versión aprobada por la 
Iglesia.” (p. 123). 


En la Introducción que se hace de la Carta “A los magistrados de todas las ciudades alemanas, para que construyan 
y mantengan escuelas cristianas” en: Lutero, Obras completas, p. 213, se dice: “Lutero es un adelantado de la 
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catolicismo no; las firmes decisiones de los católicos por participar del espacio públi- 
co ampliado por la educación son posteriores: son preocupaciones por llegar con su 
letra a un mercado cultural donde antes bastaba su oralidad carente de competidores. 
La escolarización y el ingreso de vastos sectores sociales al mundo de la escritura fue 
en este caso laico, como en otras partes había sido luterano. 


Descentralización versus centralismo 


Pero no podemos cometer la injusticia teórica de hacer pasar por semejante lo diverso 
(y ello en sus diferentes grados de relatividad): por más que la institución de la ense- 
ñanza primaria se rija desde un férreo conjunto de disposiciones garantizadas desde lo 
más central del Poder del Estado, las particularidades locales, la inserción local, barrial, 
han influido de diferentes maneras en la configuración concreta de la (re)producción 
de la identidad uruguaya'”. Estas relaciones trabadas en el seno de pequeñas comuni- 
dades de seguro provocaron identificaciones peculiares, que de todos modos, no pare- 
cen cuestionar la configuración de una identidad uruguaya en tanto tal. 

La “máquina de hacer uruguayos”” se aplicó con eficacia en diferentes situacio- 
nes aunque no pudo con realidades tales como el bilingüismo fronterizo (tal como lo 
atestiguan los diversos estudios lingüísticos llevados adelante en la zona). Y cabe ade- 
más, señalar la diferencia radical entre la escuela uruguaya de frontera, modulada 
estadocéntricamente, con prolijidad administrativa y técnica, frente a la pobreza de 
recursos y apoyo estatal de la fronteriza escuela brasileña. Esto es lo que se desprende 
del trabajo Menine, Behares y Costa Fonseca”, que nos sitúa en una época diferente de 
la de los años que nos ocupan, aunque es esclarecedor del papel que ambos estados 
nacionales (Uruguay y Brasil) le han dado a la educación básica. El estudio, asimismo, 
es relevante para entender el devenir de un sistema estadocéntrico respecto a otro en el 
que las prioridades estatal-nacionales se han dirigido hacia otros sectores. A un siste- 
ma centralizado se le opone otro donde la maestra “está aislada del sistema de ense- 
ñanza y articula una práctica pedagógica ingenua y claramente tradicional (“enseñanza 
de primeras letras’ o “alfabetización”)”. Al tiempo que señala las dificultades genera- 
das por un “... discurso pedagógico asimilacionista uruguayo /que/ produce un efecto 
de aislamiento de los profesores de la realidad regional”. De un lado de la frontera 
tenemos a profesores aislados del sistema educativo, del otro tenemos un discurso 
estadocéntrico que desconoce las peculiaridades regionales. 


modera enseñanza. Preconiza su secularización al hacer responsable de ella a la autoridad civil y, en definitiva, a la 
comunidad”. 

Cabe señalar que no era Lutero el único que pregonaba la necesidad de la lectura individual de los textos sagrados. 
Dice en nota al pie el ante citado editor de las obras de Lutero: “Ataca Lutero a los Schawármer (iluminados) salidos 
de sus filas y que, en fuerza del principio de la interpretación individual de la Escritura, insistirán más en la inspira- 
ción individual que en el texto de la propia Biblia.” (p. 226). 

Veamos lo que señala el propio Lutero en su citada Carta: “Baste lo dicho sobre la utilidad y necesidad de las lenguas 
y las escuelas cristianas en orden al aspecto espiritual y a la salvación de las almas. Ocupémonos ahora de lo 
corporal, como si no existiera alma, cielo o infierno de ninguna clase; como si tuviésemos que tratar sólo con el 
gobierno temporal y civil, y consideremos si éste no tiene tanta necesidad de buenas escuelas y de personas prepara- 
das como el espiritual. Hasta ahora este problema no ha interesado lo más mínimo a los “sofistas” /se refiere con 
desprecio a los escolásticos/; han orientado a las escuelas sólo hacia el estado eclesiástico /.../” (p. 226). 


Tani, R. y Núñez, M., “Reforma Educativa o exclusión de la crítica” en: Bitácora, Montevideo, La República, 22/4/ 
2001, p. 7. 


Demasi, C., tal como lo cita Guigou, N. en ob. cit., p. 39. 


Menine Trinidade, A., Behares, L. E. y Costa Fonseca, M., Educaçao e linguagem em áreas de fronteira Brasil — 
Uruguay, pp. 82-83 


Para todos los casos uruguayos se trata de una configuración estadocéntrica cen- 
tralizada, y ello es algo de lo que, rápidamente, hay que despojar de responsabilidades 
a Varela. Más allá de que Orestes Araújo (1911) intente reubicar el pensamiento vareliano 
en el marco de una aceptación del centralismo gestado desde la Ley de Educación 
Común del Gobierno Latorre. 

Intentaremos desmontar la validez de las afirmaciones de Araújo al respecto; 
para lo cual se impone lo largo de la cita a continuación (p. 458): “Varela no era 
partidario de la centralización administrativa, como así lo declara en su obra De la 
Legislación Escolar, pero observa que si los pueblos de campaña se quejan del es- 
píritu absorbente de Montevideo, este espíritu no puede compararse /con/ el que 
domina en las capitales departamentales con respecto a la campaña del mismo, y 
cita, en demostración de su aserto, el caso de la Comisión de Instrucción Primaria 
de Minas, que al formular su presupuesto escolar suprimía todas las escuelas rura- 
les del Departamento, dejando sólo subsistentes las cuatro urbanas en las cuales se 
educaba a la sazón 500 niños, quedando 6691 por educar, esparcidos en los distri- 
tos rurales del mismo. /.../ 

Este hecho y otros parecidos, así como la tendencia centralizadora de los pue- 
blos cabeza de Departamento, lo determinaron a limitar la cantidad de las escuelas 
urbanas con arreglo a las verdaderas necesidades de éstos núcleos de población y, en 
cambio, a fundar todas las rurales que pudo con sujeción a los escasos recursos de 
que era lícito disponer /.../ He aquí cómo el buen sentido del Reformador y férrea 
mano sirvieron para poner de relieve la bondad de la doctrina del centralismo que él 
mismo había combatido.” 

Araújo cae en un sofisma al rebatir el Proyecto vareliano con la práctica vareliana, 
que se encontraba enmarcada, inevitablemente, bajo una legislación centralista. No 
rebate argumentos con argumentos, y no ofrece la prueba de la retractación de Varela. 
Nos encontramos con Orestes Araújo defendiendo su propio centralismo, como se 
desprende de la frase que remarcamos de su texto. El Proyecto vareliano, hay que 
recordarlo, no sólo no era centralista, sino que comportaba un anticentralismo práctico 
que implicaba en los hechos una democratización tal en las prácticas de dirección de 
las escuelas en los diferentes distritos considerados que hasta otorgaba participación a 
las mujeres. 

En efecto, el proyecto vareliano incluía en su articulado la aseguración de la par- 
ticipación local en la dirección de los centros educativos”. De esa participación, ima- 
ginada y puesta en marcha en la escritura de Varela, en propiedad política y democrá- 
tica, se derivó hacia un involucramiento de apoyo por parte de alguno de los padres de 
los alumnos en las Comisiones de Fomento. 

¿Habría sido diferente el devenir de la Escuela uruguaya si se hubiera aprobado el 
proyecto vareliano en sus aspectos democráticos y participativos? Seguramente sí; pero 
no podemos hacer historia contra factual, ni tampoco quedarnos en un mero 
factualismo”. De todos modos, sí es pertinente hacer justicia a lo que fueron las verda- 
deras propuestas de José Pedro Varela y no a las que podrían, por desconocimiento o 
por otra razón, adjudicársele. Al tiempo que se impone rescatar lo aun provechoso que 
escribió Varela y quedó, podríamos decir, en estado de porvenir. 


2 Varela, J. P., La legislación escolar, pp. La Prof. Diana Dumar resalta tal realidad, tal diferencia entre el Proyecto 
Vareliano y la Ley del Gobiemo de Latorre. 


23 Behares, L., “Sobre algunos problemas inherentes a la “uruguayística””, en: Encuentro, N° 6, pp. 5-7. 
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Las técnicas del cuerpo en la configuración 
del Uruguay moderno 


La escolarización masiva inaugura para el Uruguay -en un proceso que abarca todo el 
período considerado- un nuevo estadio en el proceso de la civilización (Elias), que, 
desde el punto de vista teórico de la antropología bien puede considerarse como parte 
del proceso de evolución de las “técnicas corporales” (Mauss, 1950). 

Desde la Enseñanza Primaria se ingresaba a la escritura y la lectura; y desde allí, 
se enfrentaba la situación de una gran cantidad de niños hijos de inmigrantes (analfa- 
betos o alfabetizados en otra lengua) o de uruguayos aún no tocados por la alfabetiza- 
ción”. Podemos al respecto, extractar de una entrevista reciente”: “/Sobre la escuela/ 
E: Y todos los consideraban uruguayos, no extranjeros, 

V: No, no, ahí no había extranjeros, éramos todos iguales. Las que sabían, ahora 
me doy cuenta, eran las maestras, las profesoras o si no los muchachos que nos cono- 
cían del barrio y nos gritaban “gallegas”. Y claro cuando yo vine chiquita hablaba 
gallego pero después enseguida me acostumbré, porque uno se acostumbra enseguida, 
además éramos niños 

/.../ Yo a veces cuando recuerdo pienso ¡qué vida linda teníamos y qué sana! Y 
después las italianas, ¿qué hacían con los chicos chicos, que no tenían edad de cole- 
gio?, había una casa cuna en la calle Piedras casi Misiones, venían por la panadería 
/de sus padres/ y compraban un bizcocho, que valía un vintén y llevaban un bizcocho 
y tenían los niños allí mientras lavaban mucho para afuera y a los más grandecitos los 
mandaban a la escuela, porque los italianos tenían un montón de chiquilines /.../”. 

La difusión del idioma español, de su escritura, era una política de Estado; de un 
Estado muy eficiente en cuanto a la (re)producción cultural desde la educación for- 
mal. Decimos (re)producción en el sentido de afirmar que se produce y se reproduce 
como efecto de las mismas prácticas. Ejemplifiquemos: el/la maestro/a que ofrecía la 
lectura de un autor absolutamente desconocido para un grupo de niños hijos de padres 
por entero analfabetos tendería a la reproducción de pautas culturales propias de las 
clases letradas; pero al aplicarse a niños provenientes de otros universos culturales el 
hecho pasa a ser productor de cultura, una cultura diferente a la de la maestra pero 
también diferente a la de los padres de los niños: reproduciendo la cultura letrada 
legítima se produce una nueva cultura. 

Los enfoques que sólo perciben la eficacia de la violencia de la imposición de 
unas pautas culturales sobre el aplastamiento de otras suelen olvidar que lo supuesta- 
mente aplastado resurge por todos lados en la nueva configuración cultural que se 
produce como efecto de un interregno. 


Oralidad, escritura e identificación política 


Otro lugar de integración y (re)producción cultural era la política nacional. Algunos 
de los inmigrantes adultos podían integrarse a la vida nacional por la política parti- 


24 En general se trataba de personas provenientes del interior del país: 
P: “¿Y tu mamá era de Buenos Aires también? 
No, no, no. Mi madre era de acá de Montevideo; de Montevideo no, de Florida, pero estaba acá en Montevideo. 
¿Y ella fue a la escuela en Florida? 
No, no, no, no. No fue no. No fue.” 
Las negritas aparecen en el reportaje original a José. 


25 Todas las entrevistas se encuentran bajo el contexto del curso de Historia de la Educación en el Uruguay que dicta 
la Prof. Diana Dumar, FHCE. 


daria; en la misma citada entrevista se menciona el caso de un inmigrante italiano 
“/.../ Ud. sabe que esos italianos eran simpatizantes de don Pepe Batlle y Ordóñez y 
nos decía él /este italiano, que era padre de algunos de sus compañeros de infancia/, 
él tenía como 7 u 8 hijos, ‘vamos botijas todos adelante escuchando, aplaudan’ y los 
discursos que los daba en la calle Juncal y Piedras, porque hay como una plazoleta, 
no es una plazoleta, pero es una entrada porque 25 de Agosto venía así y las otras 
así, entonces ahí se subía a algo y hablaba Pepe Batlle y él nos mandaba aplaudir y 
aplaudíamos”. 

Aquí se nos presenta algo interesante: la dinámica de la integración cultural de 
los adultos”, primeramente oral y política, y su relación con la integración y gestación 
de uruguayos por la escuela, vehiculizada en gran medida por la escritura. Ambos 
espacios de la generación de ciudadanos uruguayos, hay que reafirmarlo, eran básica- 
mente estadocéntricos: la Escuela y la Política. 

Estos ciudadanos escolarizados, eran quienes verdaderamente constituirían -en el 
discurso político que viene desde Varela- el ágora uruguayo, la democracia nacional. 
En los hechos, importa la relación que en la política se trababa entre los discursos 
orales como el que describíamos -y que generaban un determinado tipo de relaciones 
sociales- y el seguimiento, más o menos activo, del acontecer político por la lectura de 
diarios. 

Llegados a este punto introducimos para el análisis, la conceptualización de 
Michèle Petit?’ sobre las dos vertientes de la lectura. La autora propone que existen 
dos vertientes en las que se puede visualizar a la lectura: una autoritaria, promovida 
por el Estado, las autoridades y también en el seno de la familia con las lecturas “edi- 
ficantes” y, otra en la que la apropiación creativa del lector contribuye a la subjetivación. 

Podríamos suponer que desde la escuela se proponen los dos tipos de lectura; 
pero esto nos queda en el debe de nuestro trabajo, pues nada nos permite afirmar que 
existiera desde la escuela de aquel entonces un estímulo para la lectura subjetivante. 
Pero en las entrevistas revisadas sí aparece la inclinación por la lectura. 

Por otra parte, podría hablarse de una subjetivación desde la política o por lo 
menos de un proceso de identificación política en el que la participación en los actos 
políticos (oralidad) era reafirmada con la lectura de periódicos (escritura). Y en la 
lectura de la prensa se puede pensar en las dos vertientes de la lectura. Ello nos lleva a 
un problema teórico sustancial que no intentamos dilucidar aqui: si la subjetivación 
personal es la mera identificación, si es posible sólo la identificación o si puede existir 
una identificación crítica y subjetivante. Es decir, nos damos de bruces con el proble- 
ma del sujeto y la teoría de la acción. De todos modos, no podemos evitar el problema 
teórico el cual, provisoriamente, resolvemos partiendo desde la teoría de la acción que 
defiende Pierre Bourdieu”. 


Una lección de escritura 


En cuanto a las relaciones entre la disciplina y la escritura, deberíamos afirmar que tal 
como en la Edad Media el emblema de los que enseñaban las técnicas de la escritura 
contenía en su representación iconográfica un látigo con un libro, no podemos pasar 


6 Queda excluido el interesante tema de la educación de adultos por la acción educacional explícita desde el Estado. 
27 Nuevos acercamientos a los jóvenes y la lectura, pp. 18-27. 


28 Ver en especial: Razones Prácticas. Sobre la teoría de la acción. 
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por alto, que los castigos que se aplicaban en la escuela de los afios que nos ocupan 
contenían como principal recurso la utilización de la escritura de planas”. 

Si en el viejo Estado Oriental se utilizaba el látigo para el aprendizaje de la letra 
(ver figura 2), en el Uruguay de los años en los que nos ubicamos, se utilizaba a la letra 
en lugar del látigo para la obtención de la disciplina (palabra que otro tiempo señalaba 
precisamente un látigo). El objeto de ambas 
cosas, como advertimos, era el 
disciplinamiento corporal, por ende, podemos 
afirmar que el recurso técnico de la plana no 
dejaba de ser un castigo, inevitablemente cor- 
poral, siguiendo el sentido de una evolución 
de las técnicas corporales (Mauss) en la so- 
ciedad occidental, que ha recortado progresi- 
vamente el contacto corporal” en pos de la 
presencia dominante del Logos. Pero la escri- 
tura no deja de ser técnica y corporal y su en- 
señanza depende de un manejo del cuerpo que 
inevitablemente implica algún tipo de violen- 
cia, a este respecto, Guigou señala “Las re- 
flexiones de Foucault sobre la temática del Po- 
der-Cuerpo tienen un “aire de familia’ con el 
concepto de habitus de Bourdieu (y ambos, 
una influencia evidente de Marcel Mauss...) / 
../ Es sumamente curioso cómo la crítica a la 
noción de ideología corre en estos dos pensa- 
dores por caminos similares: Me pregunto, en 
efecto, si antes de plantear la cuestión de la 
ideología, no se sería más materialista estudiando la cuestión del cuerpo y los efectos 
del poder sobre él. Porque lo que más me fastidia en estos análisis que privilegian la 
ideología, es que se supone siempre un sujeto humano cuyo modelo ha sido proporcio- 
nado por la filosofía clásica y que estaría dotado de una conciencia en la que el poder 
vendría a ampararse”. También se señala en esta evolución el crecimiento de la 
violencia simbólica respecto de una violencia física cada vez menos visible. 

Estamos frente al proceso de civilización”? (Elias) que por aquellos tiempos mo- 
dernos se visualizaba como único e irreversible. (En el sentido teleológico del pensa- 
dor que fuere; ya marxista o liberal, el progreso era el valor principal, el Valor; algu- 
nos, en cambio, de entre los que vale la pena señalar a los marxistas lúcidos de la 
Teoría Crítica frankfurtiana, avizoraban que, como dice Althusser en el título de su 
autobiografía, El porvenir es largo, y que el proceso de la civilización tenía mucho de 
ominoso). 


ARAUJO, Orestes, Historia de la Escuela Uruguaya, 1911 


2 En la entrevista a Javier, se refiere muy concretamente el caso, en base a la respuesta de una pregunta muy precisa- 
mente formulada: ¿Cómo orientaban los maestros las conductas medio desajustadas? Este... mediante peniten- 
cias, pero penitencias que consistían por ejemplo en que nos daban cincuenta veces a escribir “Debo comportarme 
bien”, “Debo comportarme con respeto”, “debo comportarme con educación”, en fin, cincuenta veces, cien veces”. 


3% De todos modos existían ciertos/as maestros/as que continuaban aplicando castigos que no permitían las ordenanzas 


vigentes, y que, a juzgar por lo que dice un entrevistado (6, Raúl) se trataban de “resabios”; veamos lo que nos 
describe tal deponente: “Haber /decia el maestro/ lee eso... — Exposito — Cómo, a ver, léelo otra vez... — Exposito — 


Poné la mano... Expóóósito! Iba el reglazo acentuando la letra!” 
3 


Ob. cit., p. 30, en nota al pie de la página, en la que se señala a la Microfísica del poder de Michel Foucault. 


También Guigou señala como “verdadero proceso civilizatorio” al fenómeno de la educación laica y sus influencias 
en la configuración de una “religión civil” nacional. 


La interpretación de la (re)producción 
desde el campo educativo 


En el campo educativo algunos de sus agentes han considerado a las propuestas teóricas 
de Bourdieu como “reproductivistas”; a tal supuesta “categoría” la consideramos un mote, 
o, en el mejor de los casos, una caricatura que es también una etiqueta estigmatizante. 
Bourdieu no es algo así como un “reproductivista”, es un analista de la reproducción 
social, que sigue en ese punto a la mejor tradición crítica en los estudios en ciencias 
sociales. Un “reproductivista” sería, en su pureza semántica, un favorecedor de la repro- 
ducción, o un amante o seguidor de la misma; como un socialista lo es del socialismo”. 

Podría objetar, alguno de estos caricaturistas, que Bourdieu favorece la reproduc- 
ción social por establecer con pretensión científica la firmeza de sus mecanismos; por 
llevar a un nihilismo inmovilizador con sus desesperanzadoras conclusiones. 

Nos encontramos frente a otra falacia que el propio Bourdieu™ se encarga de 
destruir con facilidad en alguno de los trabajos que integran su vasta obra: “Para poder 
volar, el hombre debió conocer las leyes de la gravedad”. 

Y las leyes que gobiernan lo social no son propias de una “naturaleza humana”, o 
de estructuras universales transhistóricas: “/Bourdieu/ No comulga con la “tesis de la 
fatalidad” /puesto que/ las leyes sociales son regularidades limitadas en el tiempo y el 
espacio que existen mientras son autorizadas las condiciones institucionales subya- 
centes a ellas. No expresan lo que Durkheim denomina “necesidades ineluctables”, 
sino relaciones históricas que a menudo pueden ser políticamente rotas, con tan sólo 
informarse de sus raíces sociales. Así, la sociología de Bourdieu es también una polí- 
tica en el sentido que él atribuye a este término: un trabajo encaminado a transformar 
los principios de visión a través de los cuales construimos el mundo social y a partir 
del cual podemos esperar concebir racional y humanamente la sociología y la socie- 
dad. Y re-concebir, en última instancia, a nosotros mismos ”*. 

Si somos coherentes con tales postulados podemos concluir que los ingenuos 
suelen ser mejores para la reproducción que para el cambio. 

Otro ejemplo de las dificultades de comprensión que relacionan la obra de Bourdieu 
con los estudiosos del campo educativo lo constituyen las desorientadas críticas de 
Giroux*, que lo llevan a afirmar: “existe una falla seria /.../ respecto de su desgano /se 
refiere a Bourdieu/ por vincular la noción de dominación con la materialidad de las 
fuerzas económicas. No hay sentido /.../ acerca de cómo el sistema económico, con sus 
relaciones asimétricas de poder, produce restricciones concretas en los estudiantes de 


33 Este tipo de análisis mediocres no es algo propio de nuestros días; recordemos las confusiones que se tenían con 
“sociología” y “socialismo” en los tiempos de Durkheim. 
3 


ES 


Bourdieu, P. y Wacquant, L., Respuestas. Por una antropología reflexiva, p. 143: “/.../ resulta un tanto ingrato el 
desilusionar a los adolescentes, sobre todo porque hay elementos muy sinceros y profundos en sus rebeliones, como 
la propensión a impugnar el orden establecido, la resignación de los adultos sometidos y cesados, la hipocresía 
universitaria y toda una serie de cosas que ellos captan muy bien porque no son cínicos ni están desencantados, y 
porque no han claudicado como lo han hecho, por lo menos en Francia, la mayoría de los integrantes de mi genera- 
ción. Es del todo posible que, para ser un buen sociólogo /yo agregaría que para ser un buen científico y un buen 
pensador/, sea necesario reunir disposiciones asociadas a la juventud, como cierta capacidad de ruptura, de rebelión, 
de “ingenuidad” social, y otras más propias de la vejez, como el realismo, la aptitud para enfrentar las realidades 
ásperas e ingratas del mundo social... /.../ La tarea política de la ciencia social es erigirse tanto contra el voluntarismo 
irresponsable como contra el cientificismo fatalista; trabajar en la definición de un utopismo racional aplicando el 
conocimiento de lo probable para promover el advenimiento de lo posible”. 


a 


Wacquant, L., “Introducción” en: Bourdieu, P y Wacquant, L., ob. cit., p. 38. 


& 


Teoria y resistencia en Educación, p. 128. 
Pablo Vain coincide parcialmente con lo que decimos en Los rituales escolares y las prácticas educativas, p. 35. 
A este tipo de críticas Bourdieu las ha señalado como producto del fast reading /lectura veloz/. 
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la clase trabajadora. Vale la pena reconocer la noción de Foucault (1980) de que el 
poder trabaja el cuerpo, en la familia, en la sexualidad y en el conocimiento, porque 
sirve para recordarnos que las relaciones de poder quizá pesan más que la mente”. 
Giroux ve un desacuerdo donde existe una coincidencia”. En efecto, Bourdieu y 
Foucault coinciden en su preocupación por el campo social incorporado en uno y el 
poder moldeando al cuerpo en el otro, al tiempo que ambos reconocen que tras esa 
inevitable “reproducción” es que advienen la resistencia y la subversión, la posibilidad 
de producir la historia. Althusser, en cambio, queda un tanto relegado al estudio de la 
reproducción por la Ideología, y de allí, por su férreo primado, es teóricamente más 
difícil comprender el advenir de la historia y del cambio social. Pero la historia en 
tanto práctica discursiva, así como el proceso social existen y Bourdieu, digan lo que 
digan quienes lo acusan de reproductivista, lo reconoce a cada paso. 

Partimos, ahora sí, no de una teoría “reproductivista” sino desde una teoría que 
no desconoce la existencia de mecanismos de reproducción social en las más bien 
intencionadas acciones de los agentes de cualquier campo social considerado, y que en 
el campo educativo, esta reproducción, la reproducción de tal campo, implica grados 
de reproducción total de la sociedad considerada. 

Como aclara Louis Althusser” (otro analista de la reproducción), no deben los 
educadores sentirse tocados en su estima y moralidad por lo que aquí se dice. Pero, 
desde esta perspectiva (que es lo opuesto a una teoría del libre albedrío, del sujeto del 
liberalismo), los maestros son los agentes y no los productores intencionales de aque- 
llo que se reproduce. Y ello no es algo en sí malo o vergonzante, los maestros y las 
maestras uruguayas jugaron -y seguramente juegan y seguirán jugando- un papel sus- 
tancial en la producción de los mejores aspectos de la sociedad uruguaya. Pero tam- 
bién en la reproducción de sus prejuicios y conservadurismos. Es decir, en la 
(re)producción de nuestra cultura. 

Diversas cosas pueden decirse -y se han dicho- sobre el devenir de la obra vareliana; 
pero lo que no puede negarse es su incidencia en la gestación de un cuerpo de funcio- 
narios, al cual pragmáticamente pensó y puso en actos el propio Varela: se trata del 
cuerpo magisterial; sobre sus integrantes, sobre los orígenes de clase social, poco es lo 
que podemos decir aquí. Lo cierto es que se trata de poseedores de cierto capital cultu- 
ral avalados por el Estado para ejercer una profesión de primera importancia (a juzgar 
por los discursos de toda época posterior a Varela, y por las prácticas sociales de la 
época que nos ocupa). 

Como cuerpo de funcionarios del estado, no sólo estuvieron los maestros a cargo 
del logro de determinadas competencias entre sus alumnos y los inevitables servicios 
afectivos conexos; también debieron estar al servicio de una idea de nación”. 

A partir del análisis de los textos -tanto escritos en la época como los que son 
producto de entrevistas e interpretaciones del ““presente”- puede pensarse en el maes- 
tro o la maestra como el padre o la madre uruguayo/a que muchos hijos de inmigrantes 
no tuvieron. El hombre o la mujer que los orientó desde la más tierna infancia en las 
incipientes costumbres que fueron configurando la uruguayidad. 

Ello puede considerarse como algo positivo, integrador. Al tiempo que esa pro- 
ducción, indisoluble, de los uruguayos y de lo uruguayo, llevó a opacidad*, en mayor 
o menor medida, lo gallego, lo judío, lo italiano, lo armenio... 


37 Ver Guigou, N., “De la religión civil...”, p. 30. 

38 En Ideología y aparatos ideológicos del Estado. 

39 Ver el citado trabajo de Guigou, “De la religión civil...” 

4 Guigou, N., ob. cit., “/.../ se debe considerar que la identidad nacional como totalidad (mapa y territorio) es el 
resultado de la violencia simbólica (común, por otra parte, a todo proceso identitario) que al mismo tiempo crea, 
abortando, limitando o excluyendo, otras identidades posibles /.../”, pp. 37-38. 


Respecto a las participación de los integrantes del magisterio en el espacio social 
debería investigarse*! acerca de las tasas de conversión de capital cultural en capital 
económico (entre otros aspectos, el monto del propio salario de los/as maestros/as 
respecto a otras profesiones; lo que sería interesante de realizar tomando en especial 
cuenta las relaciones de estos salarios respecto de los discursos educativos de los go- 
biernos que regían tales remuneraciones) y a su vez el capital simbólico global -dentro 
del espacio social todo-, que detentaban los integrantes del cuerpo magisterial de aquel 
entonces”. 

Pero sí podemos inferir, a partir de los discursos que aparecen en los agentes, el 
marco social en que estos se encontraban y su vinculación con las/os maestras/os. 
Podemos sugerir que, al igual que hoy, un médico detentaba mayor capital global que 
un maestro, y que un integrante de las clases populares de entonces poseía un capital 
global inferior. Pero ello no nos dice nada más de lo que hoy sabemos del lugar social 
de los/as maestros/as. 

En cuanto a las relaciones de sentido -lugar en la cadena de la dominación simbó- 
lica en la que es relevante el capital cultural y la producción simbólica- entre las clases 
sociales, podemos ubicar a los integrantes del cuerpo magisterial de aquél entonces en 
lo más alto de la escala, por debajo tan sólo de universitarios, políticos y tal vez perio- 
distas. Hoy día eso es discutible: si en las relaciones de fuerza -importa para la carac- 
terización de las relaciones de fuerza el dominio económico- de aquel entonces los 
empresarios, ganaderos, agentes de las finanzas y el capital extranjero (diferentes sec- 
tores de la burguesía) se encontraban en lo más alto de la escala, compitiendo con los 
políticos la ocupación de los primeros lugares en el campo del poder*; hoy se encuen- 
tran también en lo más alto en la escala de las relaciones de sentido. 


Anamnesis y anagnórisis: otra forma de estar allí 


Pero nuestras afirmaciones, como cualquiera de las que pretenden situarse en el campo 
de las ciencias, son unas invectivas que recurrentemente deben enviarse al mundo empí- 
rico hasta que la relación necesaria, inevitable, entre éste y aquellas genere la divergencia 
radical que demuestre su inactualidad. Lo que caracteriza a una teoría actual es que sigue 
enviando invectivas interesantes al mundo social en el que nos movemos, sigue interpe- 
lándonos en nuestra condición inevitable de agentes de un determinado espacio social, 
nos sigue generando lo que podríamos llamar insigths teóricos*. 


4 


Siguiendo a Ch. Charle en Los intelectuales en el siglo XIX y a P. Bourdieu, intentaremos, en una etapa siguiente de 
nuestra investigación, precisar la ubicación en el espacio social de aquel entonces a los agentes intelectuales en 
general y a los docentes en particular. 


> 
8 


Seguimos a Bourdieu en cuanto al análisis del espacio social, considerando en especial las categorías manejadas en 
La distinción. 
4 


à 


La época del batllismo es muy rica en cuanto a las luchas y componendas (ambas cosas ocurrían) entre los políticos 
encabezados por Batlle respecto al poder de los explotadores económicos. El “alto de Viera” y el golpe de Estado de 
Terra enmarcan nuestro período con dos triunfos de los dominantes en las relaciones de fuerza. 

de 


È 


Una definición de insigth puede apreciarse en E. Pichon-Rivière, Diccionario de términos y conceptos..., p. 107. 
Nosotros definimos insigth teórico como lo que se produce en el “analista” cuando interpreta un fenómeno o un 
proceso social del que no se tenía acceso adecuado; cuando se accede a algo oculto (estamos en deuda con la 
epistemología bachelardiana en este punto). Como se comprenderá, la correcta interpretación se produce tanto en 
escritor como lector y el insigth es un efecto de la misma. Pero el devenir de la comprensión (de los insigths) no se 
detiene, no se llega de una vez y para siempre a lo “establecido”, pues siempre el pensamiento es capaz de desmontar 
la vieja interpretación para llevarla a la inactualidad (no produce ya comprensión en el pensador, tanto escritor como 
lector), generando nuevos insigths. 
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Estamos en el mundo de las relaciones constitutivas: el agente es tal cosa en 
función de que otro existe en tanto es relacionable (de lo contrario otro no existe). Las 
relaciones interiorizadas son constitutivas, pero no pueden esencializarse: no habla- 
mos de Sujeto. En ellas hay una historia que es posible discernir (aunque ese discerni- 
miento venga de cualquier impreciso lugar: inconsciente, relaciones sociales 
interiorizadas, función simbólica), en ella misma el habitus encuentra la materia para 
producirse. El habitus es social e histórico, se constituye en el marco de una 
sobredeterminación mucho más compleja que lo que a los reduccionistas conviene y 
mucho más objetivable que lo que los relativistas a ultranza pueden llegar a aceptar 
(condición para el análisis del habitus es la anamnesis, el socioanálisis, la genealogía, 
lo que inevitablemente implica su desconstitución). 

Pero esta historia no es la historia de sujetos que marchan al compás de una 
conciencia que complica por ser esencialmente individualista y racional (teorías de la 
elección racional, rational choice de las “ciencias” y “filosofías” políticas dominan- 
tes), es la historia de las relaciones entre agentes y clases de agentes; entre campos 
sociales y aparatos de estado; entre dominantes, dominados, explotados, explotadores 
y marginados... Marx, Weber, Durkheim, Freud, Lévi-Strauss, pueden relacionarse, 
son actuales, conservan su derecho a la existencia por las invectivas que nos siguen 
lanzando, hacia nosotros y entre ellos. 

Bourdieu afirma algo aparentemente contradictorio con lo que sostenemos: “El 
espacio donde se sitúa el investigador no es el de la “actualidad”, trátese de la actua- 
lidad política o “intelectual”, entendiéndose por ella aquello que se discute en las 
páginas libres’ de los diarios y publicaciones semanales, sino el espacio relativamen- 
te intemporal -Marx y Weber, Durkheim y Mauss, Husserl y Wittgenstein, Bachelard y 
Cassirer forman parte de él al igual que Goffman, Elias o Cicourel- y totalmente inter- 
nacional, de quienes han contribuido a producir la problemática a la cual se enfrentan 
y que, muchas veces, nada tiene que ver con los problemas que plantean —y que le 
plantean- quienes mantienen la mirada puesta en la actualidad inmediata”. Deci- 
mos que la contradicción es aparente en el sentido de entender a ese “espacio relativa- 
mente intemporal” del que habla Bourdieu como inmanentemente actual. El hecho de 
que Bourdieu reconozca que se trata de un espacio “relativamente intemporal” le pro- 
porciona temporalidad a tal espacio, al que nosotros consideramos como actual y pro- 
pio; como actual y propia es la “problemática a la cual se enfrentan” y nos enfrentan. 
La noción de actualidad que maneja el autor se refiere a la actualidad construida en 
base a principios propios de otros campos (en especial el periodístico y el “de la pro- 
ducción ideológica”) con reglas diferentes a las del campo de las ciencias. Ahora bien, 
como sus problemáticas, “muchas veces, nada tienen que ver” con los problemas de la 
ciencia social; otras veces en cambio, otras muchas veces, las problemáticas de los 
científicos sociales son influidas por las interpelaciones producidas en otros campos 
de la sociedad. Existe una actualidad propia de la ciencia social y esta radica, precisa- 
mente, en el continuar participando de las problemáticas que siguen siendo relevantes, 
que aun tienen interés al interior del campo de los investigadores, y ello tiene que ver 
con el mundo empírico al cual ellos mismos pertenecen, y contribuyen a construir. 

Nuestras afirmaciones acerca de las relaciones de clase, respecto a la lecto-escri- 
tura y la identidad, en la escuela uruguaya de los años que nos ocupan, no se fundan en 
un dispositivo metodológico inobjetable; sólo deben entenderse en el sentido de 
invectivas e interpelaciones a un mundo empírico del que somos parte. 

Sí, somos parte inevitable de ese mundo, estamos capturados por relaciones ima- 
ginarias, que, como se deduce de lo anterior, sólo pueden establecerse con el pasado. 


45 Bourdieu, P. y Wacquant, L., Ob. cit., p. 134-135. 


Con un pasado al que actualizamos al analizar; una actualización controlada, vigilada 
por ese habitus analítico que no termina nunca de constituirse, precisamente porque su 
herramienta más poderosa es la desconstitución.** 

Una de las técnicas que propugnamos se basa en el esfuerzo de establecer, en 
base a preguntas con cierto grado de prefiguración, la actualización de la relación 
Imaginaria que los agentes sostienen con el pasado, obligando a la objetivación y a la 
anamnesis. Ese dispositivo técnico tan sencillo cobra nuevo valor si reconocemos que 
no nos enfrentamos a un “individuo depósito de datos útiles para la reconstrucción del 
pasado”, sino frente al agente social de determinadas relaciones vividas, que se siguen 
viviendo, puesto que le constituyen. 

Al mismo tiempo, creemos que es necesario proponer con mayor claridad la pers- 
pectiva epistemológica de una posible antropología“ capaz de (re)construir culturas y 
comunidades del pasado, inevitablemente virtuales, mediante la práctica de lectura de 
textos y documentos. 

La antropología siempre ha sido “estar all?” y tomar registro de ello. Tal 
fetichización del objeto metodológico podría reconsiderarse para reunir la tradicional 
observación participante y el análisis textual como otra forma de “viajar” y estar allí y 
tomar registro de ello (etnografía)*. 

No pretendemos reconstruir “el pasado”, sino entender la estructura de las rela- 
ciones propias de una comunidad que, de algún modo u otro, perduran; ya sea en el 
habitus de agentes de nuestra actual sociedad o por estar en el centro de aparatos del 
Estado que, en tanto tales, su historia tiende a ser más fría que en otros locus del 
espacio social. 
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Epílogo: una salida política 


El curso de nuestro devenir nación se constituyó en ese marco educativo general, laico 
y gratuito. 

En el presente estudio se proporcionan algunas invectivas acerca del desarrollo 
cultural de nuestro país a partir de esa política fundacional que fue la Reforma Esco- 
lar*, hecho que nos señala la necesidad de no disociar los estudios de la cultura de los 
fenómenos educativos; de no desgarrar, como muchas veces sucede como efecto per- 
verso de las separaciones disciplinares, fenómenos que se encuentran anudados. Al 
mismo tiempo, es necesario reafirmar que muchos son los investigadores uruguayos - 
gran parte de ellos tomados en cuenta en este trabajo- que están tomando conciencia de 
las relaciones que lo educativo y lo cultural establecen con lo político; con lo 
específicamente político de hoy en día. 

Es interesante tomar en cuenta la apropiación que en el campo del poder se hace 
de los discursos producidos en el campo intelectual, en especial nos referimos al caso 
de cómo se toman los problemas construidos por los intelectuales por parte del elenco 


46 O podríamos decir deconstrucción en el sentido débil en que usa a ese concepto Nancy Fraser, en “¿De la redistribución 
al reconocimiento? Dilemas de la justicia en la era “postsocialista”” en New left review, N° 0, edición en español, pp. 
126-155, enero de 2000. 


Ver Tani, R., ¿Es posible una antropología hermenéutica? . 


48 Recordemos a Geertz en Negara y a Sahlins junto al Capitán Cook. 


#2 Como dice Diana Dumar (“La política educativa de la Reforma Vareliana en la promoción de los textos escolares: 


Innovación y ruptura”, ponencia presentada a la International Standing Conference for the History of Education 
XXII, p. 2): “Hasta la Reforma Vareliana /.../ no podemos hablar de una política cultural en el país. Decimos culturalen 
lugar de educativa porque su significación marca una transformación tan importante que la engloba y trasciende”. 
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politico, para impulsar hoy determinadas politicas culturales y educativas funcionales 
a ciertas políticas económicas. 

Como por ejemplo el avenirse, por parte de determinados políticos y técnicos del 
poder, a la, para Uruguay, novedosa temática de la diversidad cultural -que impulsada 
por varias voces, en la antropología abrieron posibilidades para entender al etnocentrismo 
monológico e intentar conjurarlo- y sus implicancias educativas. Pero en tal aveni- 
miento, en especial en el debate acerca de la “libertad de enseñanza”, es muy fácil 
advertir el poder de unas clases dominantes ávidas de ampliar el mercado hacia un 
campo en el que la nación todavía se identifica: la Educación Pública. Se trata de un 
paso más en la retirada del sujeto del liberalismo político hacia su abolición y sustitu- 
ción por el ¿sujeto? transparentemente cosificado del liberalismo económico. 
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La musica afrouruguaya de 
tambores en la perspectiva 
cultural afro-atlantica 


Luis Ferreira’ 


En la última década se han avanzado nuevas ideas desde la antro- 
pología y la historiografía acerca de la noción de cambios cultu- 
rales con relación a una cultura afro-atlántica. Anteriormente, la 
posición de Mintz y Price planteaba que los esclavos africanos en 
América enfrentaron una gran cantidad de barreras para la trans- 
misión cultural. Otra posición, como la de Kubik (1989), ha plan- 
teado que los esclavos recomenzaron y extendieron una cultura 
africana en América, aunque sin problematizar este proceso. 
Ambas posiciones no dan cuenta de lo que la evidencia sugiere: 
la gran flexibilidad en adaptar y cambiar sus culturas que demos- 
traron tener los africanos y sus descendientes en América. En 
este sentido han avanzado, desde campos disciplinarios diferen- 
tes, Kazadi wa Mukuna (1994) y Thornton (1992) cuando plan- 
tean que la cuestión central está en comprender el proceso de 
preservación, transformación y transmisión cultural. 


Previamente, es preciso acordar qué se entiende por dinámicas culturales. A par- 
tir de una definición antropológica clásica, cultura es el total de la forma de vida de una 
sociedad, incluyendo el parentesco, la estructura política, el lenguaje, las formas esté- 
ticas y la religión. Algunos de estos elementos son más estables y otros, son más sen- 
sibles y pueden cambiar rápidamente. Así, en un extremo, el lenguaje presenta una 
escasa flexibilidad y cambia lentamente, mientras que en el otro extremo, los sistemas 


* 


Doctorando del Programa de Antropología Social de la Universidad de Brasilia (UnB). Agradezco a los Profesores 
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sociales como el parentesco, la estructura familiar y politica, tienen mayor flexibilidad 
y cambian rápidamente. A medio camino entre la estabilidad y la maleabilidad cultural 
se encuentran los sistemas simbólicos como la religión y la filosofía, la cultura mate- 
rial - en un sentido amplio - y los principios culturales que guían la producción de 
música y danza, literatura, decoración, cocina, los cuales comparten las características 
intermedias de los sistemas simbólicos 

En cualquiera de estos aspectos de cambio cultural, la dinámica de la dominación 
en América impactaría diferencialmente en los distintos elementos sociales y culturales. 
Los sistemas políticos, de estructura familiar, la religión, la filosofía y el lenguaje, res- 
ponderían de diferentes formas y a diferentes velocidades a los cambios que el poder 
imponía, dependiendo de la especificidad de cada interacción y de la naturaleza de cada 
elemento (Thornton 1992:210-11). Debe considerarse que las condiciones de la post- 
esclavitud y los procesos de formación de las naciones en las sociedades americanas 
reprodujeron, más adelante, las condiciones de la esclavitud: los africanos, traídos 
forzadamente por los europeos al Nuevo Mundo no como iguales, no sólo ocuparon una 
posición inferior en la sociedad sino que, en consecuencia, ‘sus prácticas culturales y 
creencias fueron tratadas del mismo modo rebajante’ (Kazadi wa Mukuna 1994:11). 

Los principios de producción cultural, especialmente los equivalentes a la estéti- 
ca (reparando en que ésta es una categoría originaria del pensamiento iluminista euro- 
occidental) son el elemento más expuesto a que sea tomado en préstamo o a que sea 
transformado en una situación de contacto. Por ejemplo, se puede apreciar la música 
de otra cultura sin un entrenamiento previo y sin tomar necesariamente como referen- 
cia directa la cultura propia. Sin embargo, la producción de música se aproxima más al 
lenguaje: los principios culturales requieren, de parte de los músicos al menos, un 
esfuerzo particular de aprendizaje implicando, en muchos casos, el acceso a un status 
especial (la membrecía en una comunidad de lenguaje). Se trata ésta de una distinción 
que introduce Thorton (1992:208-09) en el campo de la historiografía y que tiene, por 
consecuencia, que la producción de una música específica sea obra de especialistas. 

El propósito de este artículo es mostrar cómo el estudio comparativo de ciertas 
características de una manifestación de performance cultural - la producción musical 
de los grupos de tamboreo y asociaciones carnavalescas de afrodescendientes en Mon- 
tevideo - proporciona algunos elementos que contribuyen al estudio de las transforma- 
ciones culturales en general. En lo particular este estudio podría contribuir, como parte 
del programa que recomienda Agiiero (1998:130), a la definición del lugar de la ciu- 
dad-puerto de Montevideo en la construcción de una cultura afro-atlántica sur. 


(1) 


En las sociedades africanas que sufrieron el tráfico esclavista en los siglos XVIII al 
XIX hubo numerosas formas de organización social, las cuales tuvieron continuidad 
en el siglo XX y fueron objeto de estudio de la antropología social. Morfológicamente, 
los estados africanos se basaron no sólo en organizaciones de parentesco o por grupos 
de parentesco, sino en organizaciones corporativas cuyo liderazgo a menudo era por 
elección. Además de estas organizaciones políticas, las religiones africanas implicaron 
muchas sociedades de culto que proveyeron un conjunto importante de principios 
organizativos transversales al marco del parentesco, ejemplificables en los Igbo y 
Kalabari en Nigeria y, en las áreas Mbundu de Angola. 

Los Africanos, llegados forzadamente a América como esclavos, construyeron va- 
rias formas organizativas en espacios que lucharon y ganaron en los intersticios del siste- 
ma de dominación. Estas organizaciones fueron moldeadas en ejemplos Africanos o, al 


menos, inspiradas en sus principios de organización por parentesco y, principalmente, en 
formas corporativas cuyo liderazgo era a menudo por elección. Proveyeron una organi- 
zación social sustituta al del parentesco, arrasado por la travesía y el régimen de esclavi- 
tud. En un comienzo, estos principios se desenvolverían, en alguna medida, en las her- 
mandades o Cofradías de la Iglesia Católica; pero las formas más importantes de organi- 
zación con autonomía de la Iglesia se encuentran en la documentación de las denomina- 
das Naciones africanas a lo largo de toda América (Thornton 1992:220). 

En cualquiera de las grandes ciudades, especialmente en Iberoamérica, las Na- 
ciones acostumbraban marchar en procesión, tocando sus instrumentos y bailando en 
varios festivales y días consagrados, especialmente el día de Reyes y en el carnaval, 
con el antecedente de las cofradías en el Corpus Christi. En la mayoría de los casos, 
estas Naciones elegían sus reyes y reinas en eventos que se conocieron como corona- 
ciones (cf., para Cuba, Ortiz [1921]1992, León 1984; para Brasil, Martins 1997, 
Tinhoráo 2000; para el sur de Estados Unidos, Sterling 1994). De Montevideo han 
quedado crónicas del siglo XIX de las fiestas de los 6 de enero como fiestas de los 
reyes de las Naciones (Suárez Peña 1924; Barrán 1991; Goldman 1997; Alfaro 1998) 
y, en particular, de la fiesta y procesión de los Reyes Congos que se remonta al período 
luso-brasilero en el primer tercio del siglo XIX (Auguste Saint-Hilaire 1820, y Alcides 
d'Orbigny 1827, citados en Ayestarán 1953 y Verdesio 1996). 

El término candombe aparece, en Montevideo, como denominación de eventos 
con música y danza de las Naciones que el gobierno restringe en 1839 (Ayestarán 
1953). En Buenos Aires, en las primeras décadas del siglo XIX, las Naciones o Socie- 
dades eran también denominadas candombes (Andrews 1989), término que se distin- 
guía de milonga; mientras los candombes implicaban identificaciones por orígenes 
regionales (por ejemplo Congos, Minas, Benguelas), las milongas denominaban luga- 
res-eventos indistintos a esas identificaciones (Chamosa 1999). El caso de Buenos 
Aires muestra cómo las denominaciones de estas organizaciones implicaron re- 
agrupamientos regionales vastos que sirvieron como elementos de identificación: bajo 
una misma denominación se encontrarían individuos cuyas sociedades de origen en 
Africa habrían estado muchas veces confrontadas o con cierto alejamiento, pero que, 
en las nuevas condiciones sociales, se unían y se diferenciaban contrastivamente de 
otros más distantes en su cultura. Sugerentemente, se tratarían estos candombes de 
formas sociales basadas en principios estructurales (en un plano simbólico) de organi- 
zación social tales como el segmentario por linajes, en los cuales, la agregación mayor 
de unidades se encontraría en la milonga. Modelos etnográficos de este tipo de socie- 
dades segmentarias y de linajes en Africa se encuentran en estudios clásicos como los 
de Evans-Pritchard ([1940]1960) y de Fortes (1962). 

A diferencia de los principios de organización social, los principios de produc- 
ción cultural como la música y la danza fueron, al parecer, los elementos culturales 
africanos que más resistieron y lograron continuidad en las Américas. Se encuentra 
música africana, basada en sistemas polirrítmicos complejos, en todas las regiones a 
pesar de la gran diferencia de estilo y performance. Aunque se conoce muy poco de 
este primer proceso en las Américas, en los eventos de las Naciones seguramente sur- 
girfan nuevos lenguajes musicales como análogos a lenguas francas, resultantes de las 
interacciones entre los agentes de las varias tradiciones musicales que se encontraban 
juntos. En cada región de las Américas, aún por pocos que fueran los músicos que 
llegaron en el comercio de esclavos, fueron suficientes como para crear una nueva 
cultura musical basada en principios culturales africanos, sugiere Thornton (1992:226). 

Con la imposición desde el Estado de un primer proyecto de modernización, ini- 
ciado en Uruguay al igual que en los demás países de la región en las décadas de 1870- 
80, los afrodescendientes se fueron reagrupando en nuevas formas sociales. A la vez 
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puede comprobarse una continuidad de los eventos anteriores, el perfodo de carnaval y 
el Día de Reyes, protagonizados por nuevas formas de asociación de carácter recreati- 
vo, conocidas primero como Sociedades de Color desde 1863 y, luego, con el correr de 
la década de 1870, como Sociedades de Negros. Con la virada del siglo se establecería 
la denominación Sociedades de Negros y Lubolos para asociaciones numerosas y de 
integración racial mixta de acuerdo a las categorías relacionales raciales (cf. Alfaro 
1998; Goldman 1997). 

Al presente, estas asociaciones ensayan, desde el mes de enero, temas cantados y 
tamborileados y danzas para las presentaciones y competencias, en escenarios de tea- 
tro popular, durante el“carnaval” de Montevideo: un período que abarca la mitad del 
mes de febrero e inicios de marzo. Los desfiles que estas asociaciones realizaban sepa- 
radamente en carnaval, cada una en diferentes localidades urbanas (barrios) de perte- 
nencia, fueron unificados e incorporados en 1956 al calendario estatal de carnaval en 
un único gran desfile denominado Las Llamadas. El desfile constituye un ritual que 
cierra el ciclo de las salidas de tambores durante el año, presentándose cada grupo 
frente a la sociedad mayoritaria, a un jurado y a los medios de prensa. 

Los eventos conocidos como los tambores (o salidas de los tambores entre otras 
denominaciones) acaecen, durante buena parte del siglo XX, en varias localidades 
urbanas de clase trabajadora con núcleos poblacionales afrodescendientes. Son prota- 
gonizados por orquestas de tambores, entre 10 a 80 y más ejecutantes, los días festivos 
no-laborales a lo largo del año. Se trata de una manera de hacer música tocando, cada 
ejecutante un tambor, en marcha en una disciplinada formación en la calle, durante un 
recorrido de ida y vuelta de un barrio a otro. 

Los aspectos de continuidad y de transformación del desfile de carnaval de las 
Sociedades durante el siglo XX con respecto a las procesiones de las Naciones y el 
cortejo de los Reyes Congo en el siglo XIX, pueden ser considerados colocando en 
foco un particular proceso de cambios e interacciones en el contexto social y cultural 
urbano de Montevideo. En este proceso emergen, a fines del siglo XIX, los grandes 
caserones de viviendas multiunidades (denominados estigmatizadamente conventillos 
por la sociedad envolvente) como lugares de nucleación de la población afrodescendiente 
y de reproducción de elementos culturales de las anteriores Salas de Nación, vertidos 
a las comparsas de las Sociedades de Negros y Lubolos (Alfaro 1998:152). 

Las nuevas situaciones - la competencia regulada por el estado en el teatro muni- 
cipal, las presentaciones en los teatros de barrio, el desfile competitivo único - pueden 
comprenderse como sucesivos encorchetados (bracketings, en el que sentido que defi- 
ne Goffman [1974]1986:261-69), del ritual del candombe, transponiéndose del marco 
local al marco nacional. Así, sobre el escenario del teatro municipal el cortejo de los 
personajes y la orquesta de tambores representan el ritual del desfile en la calle al 
inicio del carnaval, un cuadro de baile de candombe de una Sala de Nación en el siglo 
XIX, una escena de baile en un conventillo, la representación en el tablado (un teatro 
de barrio), sobre el escenario del desfile en la calle, las asociaciones carnavalescas 
representan el cortejo, transpuesto del barrio al desfile espectáculo, de la Sociedad de 
Negros con sus emblemas, sus “mayores” y su candombe. 


(2) 


Luego de esta breve introducción, la cuestión que quiero focalizar concierne a los 
principios culturales aportados por los músicos africanos llegados forzadamente como 
esclavos a Montevideo. Algunos aspectos se presentan como invariantes culturales: tal 
el principio de organización social para la producción cultural basado en la senioridad 


de los músicos/tambores, principio que guia la formación espacial del grupo y el orden 
interactivo en la performance (cf. Ferreira 1999). 

Varios otros aspectos aparecen como resultantes de transformaciones en el con- 
texto urbano de clase trabajadora de Montevideo. Por un lado, la legitimidad y 
competitividad del carnaval favoreció la formación de grandes orquestas de tambores, 
instrumentos y técnicas de producción sonora potentes, así como ‘ensayos’ extendidos 
en el año conformando nuevos espacios ritualizados. Por otro lado, la valoración de la 
poli-ritmicidad de esta música implica habilidades, marcos de interpretación perceptiva 
y habitus in-corporados, jugados en el acceso a la membrecía al grupo y en la construc- 
ción de fronteras con la sociedad envolvente. Las categorías relacionales “negros” y 
“blancos” son reunidas por los actores en la relación de pertenencia al barrio; las 
performances de carnaval definen el término lubolo como una categoría situacional de 
los actores “blancos” frente a la sociedad envolvente. El término barrio refiere aquí a 
una comunidad, red conectiva abarcando vínculos de parentesco, de afinidad atenua- 
da, de amistad y vecindad, en torno a localidades urbanas de mayor densidad poblacional 
afrodescendiente, en especial, históricamente, los denominados conventillos (cf. Alfaro 
1998). En el plano simbólico, el barrio surge de los eventos de la comparsa en torno al 
carnaval y su preparación y, del grupo de tamboreo a lo largo del año, en tanto rituales 
constitutivos de identidades y categorías sociales (Ferreira 1999). 

Respecto a la música de tambores me interesa mostrar, especialmente, como la 
determinación y el análisis de sus características formales y principios de producción 
pueden aportar elementos de discusión del grado de continuidad y de transformación 
culturales. Para ello comenzaré considerando una categoría relacionada con la música 
que es la cultura material con la que se hacen las herramientas de producción sonora: 
los instrumentos musicales. En la siguiente sección consideraré una comparación de 
algunos trazos de orden rítmico; enseguida, me referiré a las habilidades de los actores 
- los comportamientos conceptualizados como la alternancia de llamados y respuestas 
- y, finalmente, al modo de organización polirrítmico de la música. 

Los africanos dislocados forzadamente de regiones tropicales a zonas templadas de 
Norte América o al Río de La Plata, se encontrarían con que parte de su cultura material 
habría de alterarse debido a la carencia de materiales apropiados, las exigencias del cli- 
ma, o regímenes botánicos y zoológicos diferentes. Thornton muestra que, dentro de este 
conjunto de limitaciones, los africanos pudieron ejercer aún alguna elección. Para la 
creación de los complejos rítmicos de la música africana necesariamente se requieren 
una variedad de instrumentos de percusión, tambores de diferentes formas y medidas, 
campanas y sonadores. La construcción de estos instrumentos depende, entonces, de las 
posibilidades y de las alteraciones de la cultura material y, en consecuencia, su existencia 
es tan dinámica como la propia sociedad (Thornton 1992:209, 226). 

Observa Kazadi wa Mukuna (1994) que instrumentos como el pluriarco tshihumba, 
la mbira Angolana, prominente entre los esclavos en Brasil, no se encuentran más que 
en museos; igualmente sucedió con el balafón o marimba — forma de xilófono - en 
Cuba (Ortíz [111954) y en Uruguay, junto a mazacalles y porongos (Ayestarán 1953:94). 
La mazacalla era una maraca (pero no en par, sino de a una) constituida por dos conos 
de hojalata unidos por sus bases, con chumbos dentro y un mango. El mate o porongo 
era una calabaza cubierta por una red de hilo cruzada con conchillas. Otros instrumen- 
tos existentes en Uruguay, siguiendo a Ayestarán (1953), fueron la tacuara (un tramo 
de caña gruesa apoyado sobre horquetas), y la huesera (huesos de ovinos enhebrados 
en sus extremos en forma de escalera sobre las que se arrastra un hueso). 

Cuando los instrumentos están vigentes, señala Kazadi wa Mukuna (1994:11), es 
porque fueron re-interpretados y porque recibieron nuevas funciones en nuevas mani- 
festaciones culturales. Algunos instrumentos, como el tambor de fricción puita en Bra- 
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sil (la cuica de las Escolas de Samba) o el kinfwiti en Cuba (en los rituales Abakuá), y 
el mbulumbumba (el berimbau de la Capoeira) se encuentran aún en pleno uso. En 
Montevideo, desde las Naciones a las Sociedades de Negros fue progresivamente pri- 
vilegiado el tambor (en tres tamaños) como exclusivo elemento musical central (Alfaro 
1998:147-49). La construcción de tambores respondió, en las urbes costeras portua- 
rias, al uso extendido de pipas, barriles o barricas como contenedores de mercaderías 
hasta mediados del siglo XX. El trabajo en puertos y depósitos hizo disponibles barricas 
y técnicas de toneleo, permitiendo el desarrollo de una variedad de tambores en torno 
al Atlántico: en Africa Occidental (cf. Jones 1959; Ladzekpo 1980); en Cuba, las 
tumbadoras en La Habana: (cf. Ortíz, v.III, 1954; León 1984; Olivero 1991); en Brasil, 
los atabaques en Salvador, Bahia (Alvarenga 1950); en Uruguay, los tambores en 
Montevideo (Ayestarán 1953; Ferreira 1997). 

Una cuestión conexa a los instrumentos musicales concierne a su decoración en 
diseños geométricos. Estos diseños se encuentran en Africa en cerámicas, instrumen- 
tos musicales, cestos y telas. En América las posibilidades que como esclavos tuvieron 
los africanos y sus descendientes de producir estos objetos fueron forzosamente muy 
limitadas. En muchos casos, los principios culturales que los guiaban se habrían perdi- 
do pronto si no hubieran podido hacer algún tipo de elección particular entre una varie- 
dad de objetos disponibles y decorar allí donde pudieran hacerlo. La elección del obje- 
to o del diseño de la decoración, sugiere Thornton (1992:224), habría sido guiada 
sobre la base de aquel conjunto particular de principios culturales. 

La pintura decorativa en filetes entrecruzados de los tambores afrouruguayos (de 
lonja fijada por claveteado) es observada por Ayestarán (1953:100) quien le adujo una 
razón funcional. Sería “el recuerdo gráfico de un “hecho funcional” que no existió... el 
recuerdo de las cuerdas cruzadas que sirven para templar la lonja”. Sin embargo, 
Herskovits ha señalado las cenefas de líneas quebradas o en zigzag como el motivo 
característico de la decoración de los tambores dahomeyanos, con independencia de su 
sistema de tensión por cordales en zigzag fijados a cuñas. Este mismo diseño geomé- 
trico es encontrado por Vinueza (1988:63) “en la decoración de los tambores del Cabil- 
do Arará de la localidad de Perico y en los motivos tallados de los [antiguos] tambores 
Arará, registrado en el fondo del Museo Nacional de la Música [en Cuba]’. 

Tomando en cuenta la apreciación de Thornton, es posible entonces que, a dife- 
rencia de la explicación funcionalista de Ayestarán, el principio cultural que guiase 
aquella decoración de tambores en Montevideo respondiese al mismo principio africa- 
no que el de la decoración de los cubanos. Los Arará en Cuba tienen origen en la 
sociedad de los Arará Mahinos, los Mahí al norte del antiguo Dahomey, actual Benin 
(Vinueza 1988). Sugestivamente, corresponden a los Magí en Montevideo en el siglo 
XIX, de cuya Sala de Nación se encuentran varias referencias (Suárez Peña 1924:51; 
Bottaro 1934 y Ayestarán 1953:63; Carlos Baiz, fuente oral, citado por Pereda Valdés 
1941:94; Jauregui 1944:16). 


(3) 


Presentaré ahora tres análisis en que argumentaré la comparabilidad de la música 
afrouruguaya en varios ejes a través del Atlántico Sur; la determinación de ciertas 
invariantes me permitirá avanzar algunas consideraciones de su dinámica histórica y 
de sus características culturales afro-atlánticas. El primer análisis es en un eje de Amé- 
rica del Sur al Caribe, en que plantearé una comparación en el nivel de superficie del 
discurso musical: la rítmica de dos elementos musicales independientemente de los 
planos tímbricos en que se producen. En el segundo tomaré las conceptualizaciones de 


los propios actores para relacionarlas con características que abarcan el conjunto de las 
músicas afroamericanas y africanas. En el tercero plantearé una comparación de la 
música afrouruguaya con la música africana en un nivel de análisis de la música como 
sistema, con la aplicabilidad de una metodología formalizada. 

Utilizaré, como una metáfora visual que permita la comparación, esquemas li- 
neales de signos encuadrados representando secuencias de acciones/sonidos que, even- 
tualmente, el lector podría ejectuar. Puede considerarse el esquema como una cinta de 
papel que se cierra sobre sí misma o, mejor, como un collar de cuentas de colores. La 
percepción auditiva de la ejecución continuada correspondiente a un esquema es aná- 
loga a la percepción visual, o imagen fija, del collar abrochado, o de la cinta de papel 
con los extremos izquierdo y derecho pegados formando una banda cilíndrica. Puede 
observarse que el esquema, cinta o collar, tiene cuatro marcas especiales equidistantes 
arriba y abajo, una de las cuales, la primera es donde se juntarían los extremos. Estas 
cuatro marcas representan los pasos alternantes del caminar en la marcha. Ejemplo: 


Ritmo de palmas en el candombe 


Palmas [1 | | Is] | Is] | [de ni] l] 
(pasos) | | | | 


(comienzo) (de nuevo al comienzo) 


Los signos y recuadros codifican visualmente las cualidades sonoras, las acciones y 
los momentos para producirlos. El esquema es una forma de representación analítica 
o‘cinta de actividad’ en el sentido que define Goffman ([1974]1986:10) de una tanda de 
sucesos analíticamente marcada para su estudio. Más específicamente, corresponde al 
concepto de Schechner de ‘cinta de conducta’, en el sentido de una serie de sucesos 
recurrentes de ‘conducta restaurada’ de los actores (Schechner 1985:118; 2000:107). 

En el siguiente cuadro asociamos a cada signo visual la denominación local del 
golpe y una descripción corriente en manuales y textos sobre percusión afrocaribeña, 
incluyendo la jerga en inglés (cf. Sulsbrück 1986; Olivero 1991; Mauleón 1993). Al- 
gunos de los signos son empleados en esta literatura; otros, más específicos del tamboreo 
de candombe, derivan de un trabajo anterior (Ferreira 1997). 


Signos gráficos 


Signo Denominación Descripción (músicos diestros: 
mano izquierda y palo en la derecha) 
G galleta galleteado abierto (open slap) 
X tabla galleteado apretado (closed slap) 
o mano golpe abierto de mano (open hand) 
(0) masa golpe apoyado de mano al centro (center closed hand) 
ea) palo golpe abierto con el palo (open stick) 
+ tapado golpe de palo con la mano asordinando (hand muted stick stroke) 
T timbaleteado golpe de palo tangencial al parche (rim-shot) 
/ madera golpe de palo en la caja del tambor (stick stroke on 
drum’s wood body) 
® masa y palo golpe simultáneo de mano apoyada al centro y de palo 


(center closed hand and stick stroke) 
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Golpes mas comunes en los tambores de candombe: 


G, X, ®,O golpes de mano (izquierda) 
©,+,T,/ golpes de palo (mano derecha) 
® golpe simultáneo de mano y palo 


En principio propongo que la comprensión y la comparación entre sí de esta clase 
de esquemas no deberían ofrecer más dificultades en un discurso etnográfico que la 
presentación y comparación de esquemas de distribución espacial de una aldea, o de 
fórmulas rituales mágicas repetitivas en un idioma nativo como presentaba Malinowski 
([1922]1984). Es decir, parto de la suposición que características de repetición, sime- 
tría O asimetría, simultaneidad o alternancia, puedan ser relativamente evidenciadas de 
la observación visual de estos esquemas y la lectura del texto. 

Estas secuencias de pequeños cuadros iguales que presento para el análisis com- 
parativo se basan en un sistema de notación desarrollado originariamente por Koetting 
(1970) y denominadas Sistema Base de Unidades de Tiempo (TUBS). El supuesto 
básico es que cada cuadro sucesivo ocurre a intervalos iguales de tiempo. Es preciso 
advertir que tal suposición reduce el fenómeno en otros aspectos, y especialmente, 
pasa por alto el hecho de que la producción del fenómeno se basa en habitus corporales 
y marcos perceptivos que responden a un orden de racionalidad distinto de aquel de 
una división del tiempo abstractamente exacta. En efecto, esta última concepción trae 
el sesgo de la racionalidad de la modernidad europea, con el predominio de la repre- 
sentación visual del fenómeno musical, la medición cronometrada del tiempo y su 
división en partes iguales. Mientras, hecha esta salvedad, la hipótesis me permitirá 
aquí el tipo de análisis comparativo que quiero avanzar. 


(3.1) 


Las habaneras han sido relacionadas con la música de los afrouruguayos y con la mi- 
longa en el Río de la Plata; se ha dado la explicación de que habrían llegado con el 
comercio, entre Montevideo y La Habana, de tasajo por azúcar, económicamente bien 
importante hasta el último cuarto del siglo XIX (cf. Faraone 1997:50, 81). Asevera 
Ayestarán (1953:3) que en 1870 las Sociedades de Negros cantaban habaneras. El lu- 
gar de Montevideo, ciudad-puerto, en la construcción del “complejo del Atlántico Sur 
de esclavos, azúcar y plantación”, implicaba la contrapartida de las exportaciones de 
tasajo para los centros de este complejo: Brasil y Cuba. Los mismos barcos que lleva- 
ban tasajo y cueros, traían azúcar en barriles y agentes que aportarían a los afrouruguayos 
estilos y prácticas culturales como la habanera. 

A mediados del siglo XX, las habaneras en Montevideo son realizadas por las 
Sociedades de Negros y Lubolos y orquestas de baile de carnaval, tomando como refe- 
rente las habaneras y sones compuestos por el afrouruguayo Pedro Ferreira (Pedro 
Rafael Tabares) en la década del 50. El disco y las orquestas cubanas en gira constitu- 
yeron los vehículos que mantuvieron y renovaron el contacto cultural entre el Caribe y 
el Río de la Plata. El “espíritu” con el que se tocan, cantan y bailan estilizadamente 
estas habaneras y sones, como el de sus homónimas afrocubanas, sugiere la conclusión 
de Maultsby (1990) cuando señala que “la gente negra crea, interpreta y experimenta 
música a partir de un cuadro africano de referencia el cual da forma al sonido, a la 
interpretación y al comportamiento, haciendo de las tradiciones musicales negras un 
todo unificado a lo ancho del mundo”. 


La base musical, tocada en la membrana del tambor grande (piano) 
afrouruguayo (Ferreira 1997), es coincidente, cuadro a cuadro, al baqueteo, patron 
básico del danzón afrocubano (evolución de la habanera), producido por percusión 
sobre la caja (paila) de las timbaletas (Mauleón 1993). Sólo en las dos repeticiones 
de golpe abierto del tambor puede verse una divergencia pero, tratándose del mis- 
mo sonido anterior, no se modifica la correlación general. Si bien hay una inversión 
de planos tímbricos - el tambor grande da los sonidos más graves y las cajas de las 
timbaletas dan los sonidos más agudos - ambos instrumentos respectivamente son 
centrales a cada expresión. 


Baqueteo del danzón afrocubano y tambor piano (grave) 
en la habanera afrouruguaya 


Banqueteo / / / / / / / / / 
Tambor grande O + xX +lelelo X X Sie 
(sin usar percutor) 


Metodológicamente, esta clase de comparación entre dos patrones aislados co- 
rresponde a un nivel de superficie del texto musical: es el tipo de comparación que más 
corrientemente se realiza cuando se consideran los elementos musicales recortados 
como trazos culturales. 


(3.2) 


Ahora presentaré una comparación que implica características del conjunto de las 
músicas afroamericanas y africanas, en un nivel de comportamientos conceptualizados 
de los actores. 

El caso del candombe presenta una clasificación local de los tambores (herra- 
mientas) y de los músicos (actores) en tres categorías que responden: (1°) a tres tama- 
ños de instrumento y correspondientes planos sonoros - menor/agudo (chico), media- 
no/medio (repique) y grande/grave (piano); (2°) a respectivos patrones de acción e 
interacción performática (cintas de conducta) que se esperan del ejecutante (habilida- 
des) y, (3°) a conceptos verbalizados e incorporados que guían la acción e interacción 
de los ejecutantes en cada categoría y que implican la consciencia de saberse capaz: - 
“se es chico”, “se es piano”. En la elección del tambor, Fernando “Lobo” Nuñez, mú- 
sico y director de grupo de tamboreo, se sitúa como sujeto moral, relacionando una 
estética con una ética, la consciencia de admitir qué se sabe tocar y el resultado sonoro 
de ese tocar evaluado en esa sociedad de músicos: 


“A mí me gusta tocar el piano, yo siempre voy con mi tambor, pero si ese día no 
tengo un tambor y en ese momento hay un chico para tocarlo lo toco; es el tam- 
bor que uno conscientemente sabe que puede tocar, o sea, la consciencia es lo 
principal: yo sé que toco mejor el chico y me cuelgo un chico, es ésa, o sea, el que 
elige también es a elección, pero no podés elegir lo que no sabés”. 


Substancialmente la consciencia aparece aquí como un asunto de ser-capaz, como 
la idea de prakhtognosis que Merleau-Ponty expresó en su máxima: *[l]a conciencia 
es, antes que nada, no un asunto de lo que piense sino de lo que sea capaz”. Esta 
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perspectiva fenomenológica es notablemente explorada por Lindsay (1996) en rela- 
ción al aprendizaje de música de percusión afrocubana. 

El comportamiento de los ejecutantes durante la producción musical en los Tam- 
bores y Las Llamadas puede analizarse como un sistema interaccional en co-presen- 
cia, análogo al del habla (alternancia de hablantes en una comunidad de discurso). La 
conceptualización de los ejecutantes de tambores medianos destaca su comportamien- 
to como “llamar” y “contestar”, como una “conversación” en la que “un repique habla 
y el otro le contesta”; pero “tiene que tocar otra cosa y no repetir como un loro” reco- 
mienda Benjamín Arrascaeta, músico experto de tambor de candombe, percusionista, 
fundador y director de una orquesta de baile popular. 

En el siguiente ejemplo de dos tambores medianos, mientras el primer ejecutante 
toca el patrón estándar recurrente de caja, el segundo ejecutante hace una propuesta: 
“habla”. En la secuencia inmediata los papeles se invierten; el primer ejecutante res- 
ponde a la propuesta con una parte de un patrón estándar; mientras, el primero toca 
ahora el patrón estándar recurrente de caja. Este comportamiento interactivo puede ser 
continuado durante varias secuencias, involucrar a más ejecutantes, y resultar en mo- 
mentáneas superposiciones del “habla”. 


Ejemplo de dos tambores repique (sonido medio) alternándose 


Repiquet: I| | | | |/] EE | ff 
Repique 2: | | G | | T | | G | E |G |o|o]G| | NA 

sigue 
Repique 1: GØ Ø G|T | G /|G E Ø G | | / 
Repique 2: / | / | 17 T | | / | | 


Otras formas de descripción de los actores son, por un lado, en términos de orien- 
tación espacial y energética: “uno sube”, toca sobre el parche del tambor con potentes 
golpes de galleta, “mientras el otro baja”, toca en la caja del tambor sólo con el percu- 
tor (Nuñez). Por otro lado, en términos de las normas de la interacción para la produc- 
ción musical: “mientras uno llama a subir a los chicos”, para que aumenten la veloci- 
dad, “el otro hace madera para ordenar a los pianos”, para que sus golpes sean bien 
coincidente (Arrascaeta). 

En suma, puede considerarse en esta característica interaccional la continuidad 
de uno de los aspectos de la música africana tradicional que ha sido más enfatizado por 
la etnomusicología, justamente el ‘sistema de llamado y respuesta’ (cf. Jones 1959, 
Nketia 1972). 

Otro aspecto del carácter interactivo conceptualizado entre los ejecutantes es el 
del toque permanente de los tambores menores guiando el pulso del conjunto. Los 
golpes guía (G) ocurren entre 110 y 150 veces por minuto, según el estilo de cada 
grupo/barrio de tambores. 


Toque de los tambores chico (agudos) 
mas toque base de los tambores piano (graves) 


Chicos GI Ø G\|O\@ G|O| Ø G/O/@ 
Marcha - pies = = = = 
Algunos Pianos ® Ø (0) ® gZ|0 + 


La ejecución de estos golpes en el tambor menor es realizada con un movimiento 
regular amplio del brazo y parcialmente del antebrazo de la mano que golpea y vuelve: 
la percepción no sólo es auditiva sino cinestésica permitiendo la sincronización del 
movimiento entre los músicos. Este comportamiento colectivo es descripto metafóri- 
camente como “ir remando” por Jorge da Luz, un experto músico de tambor del barrio 
Cerrito. 

Los tambores menores son considerados como “péndulo” del grupo: los tambo- 
res grandes se guían por los golpes galleta (G) de los tambores menores y tocan, por su 
vez, los muy graves golpes masa (9) en que “la mano queda apoyada con todo el peso 
del brazo”. Mientras los movimientos en los tambores menores trazan un eje vertical 
en el que “la mano pega”, los movimientos en los tambores grandes trazan un eje 
horizontal en el que “la mano amasa” (Nuñez). Las metáforas sugieren no solo dimen- 
siones cinestésicas sino su combinación con la dimensión sensorial del tacto, un as- 
pecto cognitivo a menudo desconsiderado del análisis como consecuencia de sesgos 
culturales eurocéntricos, observa Kauffman (1979:252-53). 

En su conjunto estas características conceptualizadas por los actores, el tambor 
menor como guía de la performance colectiva, corresponden a dos conceptos analí- 
ticos centrales que define Nketia (1982:125 y 132) para la música africanatradicional: 
(1°) la “línea de tiempo”, en este caso en una variedad de “pulsación regular”; (2°) la 
articulación de este pulso regular en tiempo estricto en “movimientos corporales 
regulares”. 


(3.3) 


Finalmente, para un planteamiento de argumentación en un nivel de análisis estricta- 
mente formal del lenguaje musical, me he basado en el desarrollo que realiza Arom de 
un conjunto de parámetros estructurales cuantificados para sus estudios de la música 
centroafricana: organización de la estructura rítmica, contrametricidad, ambigúedad 
(Arom 1984:55; 1985:393-94). La aplicación de esta propuesta analítica a la música 
afrouruguaya de tambores (Ferreira 1995:180) me permitió avanzar en que, el propio 
hecho de la aplicabilidad del método más el nivel de los índices resultantes muestran 
una estrecha correlación con los resultados del análisis de los sistemas polirrítmicos 
tradicionales centroafricanos, extensibles ‘con confianza”, sugiere Arom (1984:64), a 
“muchas otras partes del Africa Negra’. 

Si Arom adelanta la posibilidad de un nivel de comparación formal de lenguajes 
musicales en Africa, a partir de la conclusión de mi trabajo sugiero ampliar ese nivel de 
Africa a América. Esto generaría subsidios para comparaciones espaciales — áreas geo- 
gráficas - y dinámicas - cambios históricos - de los sistemas musicales polirritmicos en 
cuanto sistemas y no meramente de trazos aislados de esos sistemas como es más 
corriente. 
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Presentaré aquí brevemente una comparación de tres casos. El primero es la or- 
questa de tambores de tres, cuatro o más músicos entre los Ewe-Akan de Ghana, inclu- 
yendo además de los tambores una doble campana (un idiófono en la clasificación de 
la organología, cf. Casanova Oliva 1988). El estudio de Jones (1959) encuentra un tipo 
de estructura en esta música que no es exclusiva de los Ewe-Akan de Ghana, demos- 
trando que la misma estructura se encuentra en la música de tambores de los Lala de 
Zambia, dos zonas de Africa geográficamente muy distantes entre sí; esta comproba- 
ción sustenta la generalización posterior de Arom (1984). El segundo caso es la batería 
de comparsa de conga en el camaval de La Habana, la cual incluye varias tumbadoras, 
bombo, caja y sonadores (claves, cencerros, clasificados en la organología como 
idiófonos). El tercero es la batería de tambores de candombe en Uruguay, que puede 
consistir de tres a más de setenta músicos de tambor exclusivamente (los golpes de 
percutor sobre la caja del tambor corresponden a la clasificación de idiófono). En los 
tres casos consideraré la articulación de dos variedades de “líneas de tiempo” (Nketia 
1982:125, 132): (1*) una es de “pulsación regular”, visualmente observable en los es- 
quemas por la repetición cuatro veces de un mismo agrupamiento de signos; (2°) la 
otra es de “pulsación irregular”, visualmente observable por una combinación de sig- 
nos y espacios que no presenta repeticiones tan evidentes. ! 


Estructura de líneas de tiempo africana-occidental 
(cf. Jones 1959; Chernoff 1979; Dauer 1983) 


Idiófono / / /\/ / / / 
Tambor agudo a) e (y e y @ y 
| mi md | mi md | mi md | mi md 


Estructura de líneas de tiempo en la conga afrocubana 
(cf. Mauleón 1993; Olivero 1991) 


Idiófono - Claves / / / / / 
Tambor agudo @;x| xX © o xX | X © o 


| mi md | mi md | mi md | mi md 


Estructura de líneas de tiempo en el candombe afrouruguayo 
(cf. Ferreira 1995) 


Idiófono - Madera / / / / / / 
Tambor agudo G|O| Ø G/|O|o G/|O|@ GIZI 
| mi md md | mi md md | mi md md | mi md md 


1! Pueden escucharse ejemplos de estas músicas en las siguientes grabaciones: 
African Rhythm and African Sensibility. Demonstration tape recorded by John M. Chernoff. Chicago: The University 
of Chicago Press, 1981. 
Congas por Barrios. Grupo de “Pello el Afrokan” (Pedro Izquierdo). Areíto LD-4471. La Habana: EGREM, 1988. 
Candombe - Uruguay: Tambores del Candombe. “Agrupación Lubola ‘C’ 1080”, dirección Waldemar Silva (tambo- 
res del barrio Sur); Sergio Ortuño, José García, Miguel García (tambores del barrio Palermo); Carlos Pintos, Daniel 
Abal, Juan Quintana (tambores del barrio Cordón). DC Buda Records 92745-2, París: Musique du Monde, 1999. 


Los tres casos pueden ser caracterizados como sistemas musicales fundados en 
base a un núcleo estructurante consistente de, (1°) un patrón fijo en los tambores agu- 
dos que regula la velocidad e impulso del grupo, más, (2°) un patrón fijo en un idiófono 
que ordena el tiempo en que se suceden los eventos performáticos - puntos de inicio y 
de finalización de otros patrones — ‘macro período” como define Arom (1985:411). 
Sugiero la noción de núcleo estructurante como una unidad mínima de articulación, 
formada por dos patrones relativamente fijos de características morfológicas y tímbricas 
contrastantes, constitutiva del marco de actividad que produce y define un tipo de 
música. Fundamento analíticamente esta noción en la comparación del conjunto de 
características de los patrones y su comportamiento performático en los tambores de 
candombe (Ferreira 1995). 

En el caso del candombe y de la conga cabe precisar que el núcleo estructurante 
es constituido también por el patrón fijo de los tambores agudos y por un patrón rela- 
tivamente fijo en los tambores más graves, funcionalmente equivalente al patrón en el 
idiófono: 


Estructura de líneas de tiempo en la conga afrocubana 
(cf. Mauleón 1993) 


Idiófono - Claves / / / / / 
Tambor agudo X | X e... XIX ojo 
Tambor grave + Ø O + + 


Estructura de lineas de tiempo en el candombe afrouruguayo 
(cf. Ferreira 1997) 


Idiófono - Madera / / / / / / 
Tambor agudo G|O|@ GD Ø GIOI GIDI 
Tambor grave ® Ø O ® IS) + 


En ambos casos los primeros, segundos y quintos golpes de idiófono coinciden 
con golpes del tambor grave. Particularmente los segundos golpes corresponden a los 
golpes graves más sonoros. 

Los núcleos de los tres sistemas musicales considerados pueden ser caracteriza- 
dos por la articulación de: (1°) un patrón simétrico ‘contramétrico’ (ninguno de sus 
golpes coincide con el apoyo del pie en la marcha), producido en un tambor agudo con 
un patrón similar de lateralidad (izquierda/derecha); (2°) un patrón asimétrico en un 
plano tímbrico fuertemente contrastante (campana, claves, percutor contra caja de 
tambor, tambor más grave). En los términos de Arom (1985:466), se trata de una 
específica “modalidad combinatoria de trazos constitutivos”, definida por su “entre- 
cruzamiento estricto” (entre el patrón del tambor agudo y el segundo patrón). A partir 
de estos términos, puede concluirse que lo que constituye una invariante cultural en 
los tres casos considerados es su específica modalidad combinatoria y no los trazos 
constitutivos en sí. 
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(4) 


Los análisis presentados permiten sustentar, desde distintas perspectivas, la correspon- 
dencia de la música afrouruguaya de tamboreo con el tipo de organización rítmica de 
la música africana tradicional, especialmente la de percusión, caracterizada analítica- 
mente por el espaciamiento de líneas rítmicas organizadas de modo de formar un en- 
tramado. En este tipo de organización las partes comienzan en puntos diferentes pero 
bien específicos del tiempo, están dispuestas de tal modo de implicar el cruzamiento 
de ritmos y el entramado de líneas (interweaven) forma un patrón resultante que guía 
la interacción (Nketia 1982:134-135; Arom 1985:434, 500). Alternativamente, desde 
el punto de vista del actor, las lineas básicas están entrabadas (interlocked) como una 
cerradura y su llave (cf. Jones 1959). Este tipo de organización musical responde al 
principio cultural general que define Kazadi wa Mukuna (1994:13) como Africanismo, 
“el cual no es material sino conceptual y subyacente al proceso organizativo de las 
prácticas musicales en América’. 

El estudio de los Africanismos y el debate sobre la dinámica cultural han dado 
atención a las formas características en que una cultura cambia; una es a través de su 
propia dinámica interna, otra es a través de interacciones constantes con otras culturas. 
Los africanos en el mundo atlántico tuvieron interacciones con otros africanos de una 
variedad mucho mayor de sociedades que las que podrían tener en la propia Africa y, 
además, tendrían interacciones con la cultura europea. El proceso del esclavismo y, 
luego, de la modernización impactaría diferentemente en los distintos elementos cul- 
turales y de acuerdo a las distintas historias de dominación. ‘De esta masa de 
interacciones”, señala Thornton (1992:211), “emergería gradualmente una cultura afro- 
atlántica, no necesariamente homogénea a lo largo del Atlántico, de hecho, desplegan- 
do variaciones regionales substanciales, pero moldeada por estas nuevas fuerzas en 
una nueva creación”. 

Mientras que las Naciones en áreas urbanas de Brasil y de Cuba consiguieron 
preservar sus idiomas en ocasiones ceremoniales religiosas (especialmente en cancio- 
nes rituales), en Uruguay fueron desapareciendo idiomas y Naciones con el impacto 
del proyecto de modernizacion laico desde el último cuarto del siglo XIX. Por el con- 
trario, en todos los casos considerados, tanto la estructura de los sistemas musicales 
como el modo colectivo de producción musical, han cambiado menos que cualquier 
otro elemento cultural, a pesar de las distintas trayectorias espaciales y temporales en 
el Atlántico: un sistema en el Caribe, otro en el extremo sur de la diáspora, y otros en el 
Africa contemporánea. 

Finalmente, del estudio analítico de estos aspectos estructurales de los lenguajes 
musicales tamboreados, así como del uso de analogías con el lenguaje y el habla, 
resultan contribuciones al análisis cultural e histórico, especialmente con relación al 
estudio de los cambios y fijaciones culturales. Demostrar que constituye una invariante 
cultural - el principio organizativo de ciertos sistemas musicales dispersos en varios 
locales distantes - permite dar sustento al supuesto de una continuidad temporal de ese 
principio en cualquiera de los locales en cuestión. La evidencia documentada muestra 
que, en varias ciudades de América, las Naciones marchaban en desfiles en fechas 
fijas, tocaban sus instrumentos y bailaban en varios festivales y días consagrados. En 
estos eventos sus músicas entraban en contacto y, seguramente, surgirían intentos de 
crear una nueva música, que incorporara varias características. En la década final del 
siglo XIX, los principios culturales de las Naciones en Montevideo encontrarían con- 
tinuidad en las comparsas de las Sociedades de Negros y Lubolos, en el ámbito de los 
conventillos y del barrio como sugiere Alfaro. En el nuevo contexto ocurrieron nuevos 
procesos de selección de instrumentos y de músicas, particularmente en dirección a un 


aumento de la ‘visibilidad’ sonora de cada grupo y de su competitividad con grupos 
rivales de otros barrios. Fueron favorecidas habilidades percusivas potentes (el galleteo 
y el golpe de palo), el tambor de barril con lonja claveteada como único útil sonoro 
portable más potente y, grupos de tamboreo cada vez más numerosos. Si por un lado se 
trata de un proceso de cambios culturales, de selección de herramientas y de 
transposiciones de marcos sociales, por el contrario, como he intentado demostrar, se 
mantendría una invariante cultural en los principios de organización colectiva de la 
producción musical. 

La consecuencia ideológica de argumentar una invariante cultural consiste en su 
aporte a la crítica a una historia que ve exclusivamente en el período de la esclavitud el 
comienzo de la cultura de los afrodescendientes en América. Su versión local concibe 
el surgimiento de la música de candombe “en las murallas del Montevideo colonial”, a 
diferencia de la contradanza, por ejemplo, que “vino de Europa”. La distinción ope- 
rante es entre un origen innoble a ser silenciado (Africa) y un origen noble a ser procla- 
mado (Europa), es decir, una manipulación de la genealogía en el mito (Leach 
[1954]1977:300). Mas mi interés aquí es en señalar la vigencia en las representaciones 
colectivas de los esquemas evolucionistas del siglo XIX. Este régimen de representa- 
ciones continuó el anterior régimen justificado en la religión cristiana, construyendo a 
Africa como el lugar periférico del Otro salvaje y a Europa como el centro civilizatorio. 
Fanon (1963:70) mostraba como “el colonialismo... se vuelve sobre el pasado de los 
pueblos oprimidos y lo distorsiona, desfigura y destruye”. En consecuencia, señala 
Hall (1996:69), Africa es el gran término ausente del triángulo atlántico. 

Consciente de que todo saber es saber interesado, he intentado contribuir con este 
planteo de la existencia de invariantes culturales a la (re)construcción de una cultura de 
la diáspora afro-atlántica y al conocimiento de un pasado en Africa, en sus sociedades, 
culturas y valores civilizatorios. Más allá de la demostración estructuralista de la exis- 
tencia de invariantes culturales, el significado de la vigencia de los principios cultura- 
les en la práctica social continúa siendo su capacidad de construcción de identidades. 
Como ayer, cuando en la esclavitud y la post-esclavitud estos principios culturales 
constituyeron el registro oculto de un “Africa que está viva y bien en la diáspora” (Hall 
1996:72), hoy su introducción en el registro público implica la tarea de reclamar su 
reconocimiento como Africanismos de una sociedad nacional pluricultural. 
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1. Introducción 


Percepciones en torno 
al uruguayo emigrante: 


Enfrentamientos reales y virtuales 


Beatriz Diconca 
Lydia de Souza 


Cuando nos proponemos abordar uno de los temas que por es- 
tos tiempos más preocupan a la sociedad uruguaya, como es el 
de la emigración, emerge inmediatamente un complejo de re- 
presentaciones individuales y colectivas en torno al sujeto mis- 
mo de la emigración. 

Más allá de la relevancia que el hecho social objetivo re- 
viste desde diversos ángulos, son los actores sociales quienes 
en definitiva van aportando el contenido cotidiano al fenómeno 
de la emigración. Es el sujeto de la emigración quien la inter- 
preta y explica a través del universo simbólico que despliega en 
su interacción social. 

Ahora bien, en una situación que involucra a toda la so- 
ciedad en su conjunto, no podemos considerar a un “sujeto de 
la emigración” en forma aislada, aquél que emigra, sino que 
también el que no emigra -por opción o contexto en que se si- 
túa- forma parte de la historia colectiva que se representa. 

El entramado del imaginario social va construyéndose des- 
de una doble perspectiva, en ocasiones enfrentada, en relación 
al sujeto emigrante, ya sea éste considerado como el otro o como 
sí mismo. 


Así situados, entendimos pertinente una exploración en las percepciones de estos 
sujetos participantes, activa O pasivamente, en el fenómeno de la emigración, sujetos 
emigrantes y no emigrantes, que contribuyen a pautar el ámbito de representaciones y 
expectativas que la sociedad uruguaya moldea en relación a la emigración, procurando 
averiguar, en última y diferida instancia, si esta percepción incide de alguna forma en 
el fluir del movimiento migratorio. 

Acercándonos a un planteo etnometodológico, y en el ámbito de la antropología 
simbólica, hemos comenzado la recolección de datos relativos a la percepción que 
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tiene el sujeto no emigrante en relación al emigrante y a sí mismo, y viceversa, la 
percepción del emigrante en torno a sí mismo y al no emigrante. 

Como parte de los cursos prácticos de Técnicas de Investigación en Antropología 
Social que se dictan en la licenciatura de Antropología de la Facultad de Humanidades 
y Ciencias de la Educación de la Universidad de la República, y con el fin de contrastar 
la visión antes planteada, se encuentran en desarrollo la aplicación de técnicas de 
relevamiento, por parte de los estudiantes del curso (año 2001). 

Fueron realizadas hasta el momento, en esta primera instancia, cerca de 150 en- 
trevistas a sujetos no emigrantes jóvenes (entre 21 a 29 años), encontrándose los resul- 
tados en etapa de procesamiento y análisis. 

Se pretende, asimismo, recolectar datos de sujetos emigrantes, dentro de la mis- 
ma franja etaria, a través de la incursión en técnicas mediadas por la comunicación 
computarizada, rondando el terreno de una ya definida “ciberantropología”*, que per- 
mite acercar al sujeto distante que se nuclea en foros uruguayos virtuales?. 

La pertinencia de asomarnos a estos foros haciendo uso de viejas técnicas 
etnográficas a través de nuevos instrumentos, está dada por la misma índole del tema 
que nos ocupa, y que nos obliga a tomar en consideración el espacio que involucra a 
los actores, distanciándolos o acercándolos. 

El trabajo que sigue constituye, pues, algunas reflexiones sobre una propuesta de 
investigación que atiende a contemplar el universo de percepciones o representacio- 
nes, enfrentadas o no, en relación con el sujeto emigrante, que forman parte de la vida 
cotidiana y el imaginario, tanto del uruguayo residente en el país, como del uruguayo 
residente en el exterior. 

Evidentemente el tema exige una reflexión que no se agota en el tratamiento preli- 
minar, pues, por un lado, en lo que hace a la indagación en sí, involucra una serie de 
variables de una densidad interesante para su profundización y, por otro lado, despliega 
una visión nueva en relación con la aplicación de técnicas de investigación tradicionales. 

Por ambas razones, entendimos relevante exponer estas aproximaciones inten- 
tando abrir un debate que movilice nuestro interés en torno al tema. 


2. Cultura migrante 


Es un lugar común, hoy en día, afirmar que los reiterados vaivenes migratorios han 
constituido un relevante signo histórico en nuestro país. 

Pasadas décadas de inmigración y actuales épocas de emigración fueron ocasio- 
nando, desde diversos ángulos, una continua presión sobre el imaginario social, crean- 
do y re-creando la representación colectiva del inmigrante y el emigrante. 

Dos caras de un mismo hecho social que mueve a los actores sociales involucrados 
generando diferentes contextos de percepción conforme al lugar y el tiempo en que 
nos ubiquemos. 

Profusos han sido los estudios relativos a la inmigración como elemento de peso 
fundamental en la constitución de la sociedad uruguaya, e investigaciones 
multidisciplinarias se volcaron a procurar la comprensión de la dinámica intercultural 
y sus consecuencias. 


' DOWNEY, G.; DUMIT, J.; WILLIAMS, S. 1995, “Cyborg Anthropology”, Cultural Anthropology, 10 (2), pp. 265- 
269, citados por MAYANS, Joan “Nuevas Tecnologías, Viejas Etnografias. Objeto y método de la etnografía del 
ciberespacio” en: Quaderns de LICA. Dsiponible en Internet a través del Observatorio para la CIBERSOCIEDAD. 
No se nos escapa el sesgo poblacional que tal procedimiento puede introducir, sin embargo lo consideramos válido 
como primer acercamiento. 
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Hoy, el camino de mayor tránsito se encuentra flechado en otro sentido, y es la 
emigración la que extiende sus efectos sociales sobre el país, obligándonos a realizar 
un giro en la dirección de las investigaciones. 

El Uruguay contemplado como “Legado de inmigrantes”, o “sociedad aluvional” 
(Vidart y Pi, 1969), fue transformándose en “país de emigración” (Aguiar, 1982), a la 
luz tensional de diversas crisis estructurales, económicas y políticas. 

Germán Rama y Carlos Filgueira, al analizar los resultados de la Encuesta Nacio- 
nal de Juventud, en documento de CEPAL (1991), llaman la atención sobre la elevada 
proporción de jóvenes en predisposición migratoria, entendiendo que existe ya en el 
Uruguay de ese momento una juventud en “estado de disponibilidad migratoria”. 

En nuestro país, entre los años 1972 y 1976 se alcanzaron altas tasas de emigra- 
ción con carácter internacional, conforme al estudio realizado por Adela Pellegrino 
con el apoyo de la CEPAL, constatándose que “el proyecto emigratorio se ha incorpo- 
rado como una opción importante en el imaginario colectivo de la población” (Pellegrino, 
1993). 

El mismo informe alude a la posibilidad de encontrar incorporada a nuestro país 
una llamada “cultura de emigración” de fuerte impacto, fortalecida por los “nexos e 
interacciones que se han generado con las comunidades viviendo en el exterior”. 

Esta situación nos conduce a pensar en una “diáspora” en los términos de las 
conceptualizaciones realizadas por James Clifford. Es decir, se alude a “comunidades 
minoritarias expatriadas” que se han dispersado a partir de un centro de origen común, 
y conservan una memoria colectiva, valores y mitos de la tierra de origen. Existe en la 
diáspora una historia de dispersión, además de mitos/memorias de la tierra natal, su- 
mados a una identidad colectiva (Cliffford, 1999). Esta diáspora uruguaya ha experi- 
mentado un importante crecimiento en los últimos años, y su fuerza centrífuga arrastra 
el interés de los científicos, en especial, los sociales. El actor fundamental ya no es el 
que llega, sino el que se va, y las percepciones positivas o negativas cambian su objeto 
de análisis, otra es la perspectiva. No es el extraño, habitante de allende fronteras, que 
es recibido por una sociedad uruguaya integradora o no, sino el uruguayo que deja su 
territorio y se aleja de sus pares, provocando un quiebre en la homogeneidad de la 
estructura social. 

En este contexto, el imaginario colectivo se ve obligado a construir, por lo menos, 
una doble representación, la del que se va y la del que se queda. Las representaciones 
del uruguayo que se queda en el país se enfrentan a las del uruguayo emigrante, como 
una imagen en espejo. 

El sociólogo Lelio Mármora (1997) señala un fuerte componente de subjetividad 
basado en un “tejido de prejuicios” ubicado en ese imaginario. Se advierte, según el 
autor, una “distancia perceptiva” entre el hecho objetivo y el imaginario colectivo, que 
distorsiona las actitudes. Surgen así las concepciones dicotómicas, las antinomias y 
bipolaridades, oposiciones y elecciones, en suma, diversas percepciones y auto-per- 
cepciones. 

Existen situaciones que como catalizadores, precipitan reacciones sociales sobre 
la base de una aparente homogeneidad y ponen de manifiesto conflictos latentes. Tal es 
el caso ilustrativo del derecho al voto de los uruguayos radicados en el exterior. En 
años electorales esta polémica resurge dividiendo la población, tanto la residente en el 
país como en el exterior, pero sobre todo revelando imágenes del uruguayo emigrante 
hasta el momento ocultas. 

Más allá de una visión individual de la diferenciación emigrante-no emigrante, se 
va creando una definición simbólica colectiva de dos mundos en conflicto latente: el 
mundo de los que están, y el mundo de los que se fueron, aún cuando ambos puedan 
ser, a su interior y en los hechos, muy diversos. 
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Es aqui que, actores sociales que biograficamente han compartido un mismo 
sistema cultural de valores y normas sociales, un mismo sistema simbólico de mitos, 
ritos y sagas con significación común, terminen por construir dos imaginarios que se 
bifurcan. 


“Por último quisiera hablar de los puentes que se crean en Rodelú, comenzando 
por describir algunos conflictos. Es interesante cómo en el foro donde hay quie- 
nes residen en el extranjero y quienes lo hacen en Uruguay, siempre se puede ver; 
a la larga, algún comentario que conlleva resentimiento de los que están “aden- 
tro” respecto de los que están “afuera” o viceversa. 

De pronto los que están afuera creen que a través de la red pueden solucio- 
nar los problemas del Uruguay. No tiene nada de malo opinar sobre Uruguay o 
querer mejorarlo, pero hay que ser cuidadoso con las palabras que se utilizan 
porque, aún si el argumento es correcto, a veces surgen réplicas por el estilo de 
“No vengas acá a decirnos eso a nosotros, vos que te fuiste y estás ganando 
guita...” etc. etc.... Los que estamos afuera, tenemos una experiencia de vida que 
no se nos puede negar: la de haber “visto” a fondo al menos dos sociedades 
distintas, una valiosa herramienta para ver críticamente a ambas. La compara- 
ción no tiene necesariamente que ser negativa y el querer tomar lo mejor de las 
dos es constructivo, sólo que no se puede imponer opiniones.... “Los de afuera”, 
para decirlo de algún modo, aunque me moleste bastante que se nos nombre así, 
somos seres de una idiosincrasia cultural ambivalente, en diferentes planos. Uno 
puede ser el idiomático, ya hemos hablado de esto: para muchos, los foros en la 
red son su único contacto con el español, quizás porque hablan el segundo idio- 
ma en casa con sus propios hijos,... Me gustaría, y creo que es lo que hacemos en 
Rodelú, que creemos puentes, no abismos aún más profundos”. (Pereyra, Beatriz 
en: Foro uruguayosnu, 25 de setiembre de 2001) 


3. Los “de adentro” y los “de afuera” 


Sentimientos jerarquizados por distinta valoración se contraponen y dan por resultado 
una visión casi estereotipada y variable, según se encuentren en uno u otro lado de un 
imaginario social que se territorializa. Ya no son iguales todos los uruguayos, no-emi- 
grantes se diferencian de emigrantes, los que están en Uruguay pertenecen a otro uni- 
verso que aquellos que están fuera del Uruguay, en definitiva, no son los mismos quie- 
nes se quedaron y quienes se fueron. 

Tal es la fuerza que adquiere esa valoración/discriminación, que quienes transitan 
ambas categorizaciones, como los que se fueron y volvieron, quedan atrapados en una 
representación circundante, de satélite, que no logra volver a integrarse a ninguna de 
las otras dos categorías. 

Pérdidas y ganancias, deserciones y fidelidades, fracasos y éxitos (Mármora, 
op.cit.), van configurando una particular percepción de la emigración y del emigrante 
que se ve fortalecida por la trasposición de las fronteras nativas. 

Gerardo Caetano (1991) postula la hipótesis de una “identidad colectiva” que se 
ha procesado a través de la historia uruguaya articulando el “afuera” y el “adentro”, 
“proyectada en un horizonte prospectivo de viabilidad posible”. 

Siguiendo a Caetano (op.cit.) “el “afuera” se ha constituido desde siempre en 
otra de las claves configuradoras por excelencia de la identidad de la sociedad urugua- 
ya”, y no solamente en el sentido direccional de incidencia en las identidades del 
“adentro”, sino en el sentido de buscar el camino del “afuera”. 
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Esta “interpenetración recíproca del “adentro” y del “afuera””” (Caetano, op.cit.), 
parece volcarse a la diversificación de dos universos aludidos en forma cotidiana en el 
discurso social uruguayo: “los de adentro” y “los de afuera”. 

Esta visión va produciendo “etiquetas informales” (Romero, 1995) a través de la 
expresión cultural, y de los medios de comunicación que las legitiman, reforzando así 
la oposición latente. 

Programas televisivos recogen y expanden una visión de separación espacial que 
lejos de propender al acercamiento que postulan, generan la ampliación de la frontera 
perceptiva. Baste citar aquellas producciones que al tenor de un simulacro de “reality 
show”, buscan la intromisión en la cotidianeidad de los uruguayos “otros” que se en- 
cuentran dispersos por el exterior. 

La prensa uruguaya, asimismo, abunda desde hace buen tiempo, en ejemplos de 
este tipo, produciendo lo que Bayce definía como una “integración -por selección y 
simplificación- de la proliferación de los universos simbólicos alternativos más o me- 
nos conflictivos que amenazan la integración y consistencia de los actores sociales” 
(Bayce, 1990:16). Así publicaba el diario “El Observador” con motivo del lanzamien- 
to de un libro acerca de un foro uruguayo virtual: 


ree En 223 paginas los “de afuera” y algunos “de adentro” retinen los mejo- 
res debates, las impresiones de los uruguayos en el exterior, poemas, payadas y 
uruguayismos repletos de nostalgias. Porque ellos se fueron del pais, dicen, pero 


” 


el país no los abandonó a ellos........ : 


El acto de emigrar constituye, por lo tanto, un diferenciador social de 
importantísima relevancia, presente en todas las expresiones del imaginario colectivo 
de nuestra sociedad. Como sugiere la canción del uruguayo Jaime Roos: 


“...volver no tiene sentido... tampoco vivir alli... 

..el que se fue no es tan vivo.. el que se fue no es tan gil... 
..por eso Si alguien se borra.. que le podemos decir... 
..no te olvides de nosotros... y que seas muy feliz.” 


Hay un “nosotros” que se queda frente a “el que se fue”, un “borrarse” que pauta 
la separación de dos expectativas, de dos experiencias diferentes. 

Pero también la interacción comunicativa con los uruguayos del exterior recoge 
esta visión dicotómica, que hoy encuentra su expresión escrita a través de los foros 
virtuales. De ellos tomamos, en forma literal y sin correcciones, algunos tramos. 


Del foro “Rodelú”: “Fecha: Tue, 10Jul 2001 10:03:36 -0500 (CDT) 
Asunto: Los de adentro y los de afuera 


He estado leyendo con mucha atencion y lamentablemente con mucha tristeza 
este tema de los de adentro y los de afuera. Siento como que se ha despertado ese 
sentimiento que tienen los uruguayos “de adentro” con respecto a “los de afue- 


Una de las primeras cosas que oi con frecuencia fue el porque te regresaste a este 
pais de tal por cual, dicho por los uruguayos “de adentro”. 


Y volvi a ser una uruguaya de adentro. Pero si con una vision mucho mas objetiva 
hacia mi pais y mas critica.” 
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Si rastreamos al interior de estas comunicaciones, advertimos cómo “los de aden- 
tro” se auto-perciben como legitimados por el territorio en el que viven, en tanto “los 
de afuera” se auto-representan compartiendo un territorio imaginario, sin fronteras. 

Por otra parte, los de “adentro” perciben a los de “afuera” como desestructurados 
O apenas estructurados por un conjunto de pautas identitarias en las cuales pueden 
reconocerse como uruguayos; mientras que los de “adentro” son percibidos como si- 
tiados por su propio territorio, en fronteras rígidamente estructuradas. 

Una “superioridad objetiva” de “los de afuera”, es opuesta a un “legítimo” dere- 
cho de opinión, con conocimiento de causa, de “los de adentro”. 

El emigrante es muchas veces concebido como aquél que diera la espalda a su 
propia identidad, y sin embargo él, a su vez, se siente traicionado. 

Hijos “legítimos” o “adoptivos” que se identifican con una “madre patria” o “pa- 
tria de adopción”, son contrapuestos a cargas simbólicas enfrentadas de “valentía” del 
que se va y “cobardía” del que se queda, o viceversa. 

Expectativas de “paraísos terrenales” o “tierras prometidas” son desvalorizadas 
frente a la “fidelidad” del que se queda. “El que se fue”, es igualmente uruguayo, pero 
pierde el derecho a representarse de la misma forma que “el que se quedó”; en contra- 
posición, el que está “afuera” puede tener una mejor visión de los aconteceres sociales 
que el que está “adentro”. 


Del Foro Rodelú: Mensaje: 5 
Fecha: Sun, 8 Jul 2001 02:21:02 EDT 
Asunto: MUDA URUGUAY !... 


“— Quiero referirme tambien a recientes discusiones acirradas respecto a gente 
de “fuera” encontrando sus nuevas patrias y llamandolas de paradisíacas. Mi 
concepto es el siguiente: podemos tener una segunda patria como podemos tener 
una segunda madre, en caso de falta de la primera. Lo que no devemos hacer es 
nunca menospreciar nuestra verdadera patria, tampoco debemos practicar 
apologia, exaltando nuestra segunda patria en prejuicio de la verdadera. 

Creo que esta no fue la intención de nadie, que hubieron si algunos mal-entendi- 
dos, que nadie en su sano juizio cambiaria el amor de madre por el de una 
madrasta, por mas que nos ofrezcan “paraisos trerrenales”.— 


La elección de “irse” o “quedarse” implica una separación de proyectos subya- 
centes, de la misma forma que el “adentro” y el “afuera” constituyen una valoración de 
la implicancia de las fronteras. 


Del Foro Rodelú: Mensaje: 13 
Fecha: Sun, 8 Jul 2001 14:43:07 -0500 


re ”Los que estamos aquí decía, somos igual que los que están fuera; que no 
tenemos las posibilidades que tienen fuera es verdad, pero nuestra tarea es con- 
servar lo que los que se van añoran, el aire puro, la familia, las costumbres, la 
tranquilidad que se respira aún en los momentos más terribles, para que los que 
vuelvan recuperen lo que han dejado al marchar, tenemos paz y a pesar de los 
problemas siempre con nuestra humildad, salimos y saldremos adelante. 

Aquí estamos cuidando el terrúneo, somos quejosos pero no somos haraga- 
nes, somos tranquilos pero no somos serviles, somos luchadores y aunque nos 
cuestan los cambios y somos lentos a la hora de decidirnos, lo hacemos, y cuan- 
do lo hacemos lo logramos.”...... 


La “tarea” de conservar un estado de “pureza” nos hace pensar en aquellas amena- 
zas de contaminación exterior, pues como anotaba Mary Douglas “Tudo o que pode 
acontecer de desastroso a um homem debe ser catalogado em fungáo dos princípios que 
regem o universo específico da su cultura” (Douglas, 1991: 16) Siguiendo la idea de esta 
autora, las presiones exteriores que provocan el desorden social, sólo pueden controlar- 
se, en este caso, a través de la exageración de la diferencia entre el adentro y el afuera. 


4. Identidades en red 


Es posible, entonces, que nos encontremos ante una brecha entre los “flujos mentales” 
y los “flujos reales” -en la terminología de Antonio Izquierdo citado por Mármora 
(op.cit.)-, es decir, atendiendo a la distancia que la sociedad uruguaya construye entre 
el imaginario y el hecho de la emigración. 

Dicho de otra forma, es en el universo simbólico de nuestra cultura, aún como 
estructura de la mente como señala Geertz (1987), que podemos desentrañar los signi- 
ficados, interpretar el discurso social rescatando “lo dicho”. 

En los actuales procesos de comunicación mediatizados, la separación entre la 
realidad y la representación simbólica se acortan, llevando a la construcción de lo que 
Manuel Castells denomina “virtualidad real”, donde “la misma realidad (esto es, la 
existencia material/simbólica de la gente) es capturada por completo, sumergida de 
lleno en un escenario de imágenes virtuales, en el mundo de hacer creer, en el que las 
apariencias no están solo en la pantalla a través de la cual se comunica la experiencia, 
sino que se convierten en la experiencia.” (Castells, 1996, vol.1,:406). 

Mensajes que son explicitados desde sectores sociales diversos, permiten circuns- 
cribir expresiones culturales comunes en universos simbólicos compartidos, poniendo 
de relieve oposiciones o conflictividades. 

Un nuevo contexto -digital, si se quiere- va sustituyendo el territorio y recreando 
la visión del tiempo, liberando determinadas lógicas sociales locales que flexibilizan 
las fronteras a través de lo simbólico. 

Si nos adscribimos al enunciado de Castells (op.cit.) de que “la identidad es la 
fuente de sentido y experiencia para la gente”, y que “sentido” se entiende como “la 
identificación simbólica que realiza un actor social del objetivo de su acción”, es claro 
observar cómo la comunicación mediatizada va entramando el tejido social a través de 
redes de significado, que atribuyen sentido, y contribuyen a la construcción de la iden- 
tidad colectiva. 

Ahora bien, ¿de qué tipo de identidad estamos hablando cuando nos referimos a una 
identidad en red? Si nos remitimos al caso que nos ocupa, sujeto emigrante, es evidente 
que nos encontramos en una zona conflictiva, pues la mediatización termina por confron- 
tar percepciones sin fronteras, o mejor dicho, donde las fronteras se encuentran exclusiva- 
mente en el imaginario cuyo sentido se despliega precisamente en la virtualidad. 

En los foros virtuales las fronteras son recreadas para expresar una identidad, en 
este caso, una identidad que resiste desde el exterior, que busca un espacio que la 
fortalezca y permita reclamar significados que se revitalicen en un territorio ya no real 
sino ideal. Es la identidad de una red social determinada y determinante, que marca su 
presencia y atribuye un sentido a su experiencia, o dicho de otra forma, reivindica un 
espacio de poder a pesar de encontrarse materialmente desterritorializada. 

Como sugiere Castells (op.cit.) estas comunas culturales se caracterizan por ser 
“identidades defensivas que funcionan como refugio y solidaridad”, y se organizan en 
torno a valores y códigos específicos en los cuales se reconocen (la historia, la geogra- 
fía, la lengua, etc.). 
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A modo de nueva sociabilidad, estas redes electrónicas se autoconstituyen no 
sólo por inclusión, sino también por exclusión, y es en este punto que marcan también 
su “adentro” y “afuera”. Un “adentro” en tanto permite a los individuos asirse a un 
territorio al que por origen sienten que pertenecen, y un “afuera” que marca su especial 
condición, en este caso, de dispersión espacial. 

Esta forma particular de expresión cultural se vuelve un elemento de peso funda- 
mental, e imposible de desconocer si pretendemos delimitar el objeto de estudio que 
nos ocupa. 

Sin entrar en consideraciones críticas en torno a la importancia de la proximidad 
en la interacción, lo cual no pretendemos pasar por alto, es fácil percibir la disponibi- 
lidad de un material para análisis del discurso en un campo de representaciones acota- 
do, que si bien no permitiría por sí mismo llegar a conclusiones definitivas, constituye 
un aporte documental incuestionable en investigaciones puntuales. 

La materialización de las representaciones referidas a un sujeto (el otro distante), 
también posibilita al sujeto emigrante la percepción de sí mismo y su posicionamiento 
frente al no emigrante. Referencia y pertenencia de un grupo que se autodefine: 


“.. un grupo de gente unida por lazos entretejidos en nuestras tradiciones y estu- 
dios culturales... una cita cotidiana con recuerdos, experiencias humanas... que 
de a poco fue rescatando y renovando en nosotros el alma colectiva uruguaya, 
nuestra alma, tan dispersa en tantos lejanos horizontes del mundo.” (Del libro 
“El Foro Rodelú”). 


Se trata de la unificación frente a la fragmentación, como señala Giddens (2000), 
cuando al diversificarse las circunstancias de la interacción, se integran familiarmente 
las experiencias a distancia, a veces tanto o más que las cercanas. El tiempo y el espa- 
cio se reorganizan, y opera lo que el autor denomina “mecanismos de desenclave”, y 
en la “dialéctica de lo universal y lo local”, se transforma la vida cotidiana. 

En este ámbito complejo de la interacción, adquiere especial relevancia la visión 
de una cultura como sistema de símbolos y significados compartidos, donde al decir de 
Sperber “... el simbolismo cultural focaliza la atención de los miembros de una misma 
sociedad en las mismas direcciones, determina campos de evocación paralelos y 
estructurados de la misma manera pero deja al individuo la libertad de conducir en 
ellos una evocación a su gusto. El simbolismo cultural crea una comunidad de intere- 
ses pero no de opiniones...” (Sperber, 1978: 168). 

Son estas diferencias de interpretación las que nuclean las representaciones de 
los sujetos emigrantes y las de los no emigrantes, conforme a la experiencia que atra- 
viese su biografía. Y es la experiencia común evocada la que toma forma en la diversi- 
ficación y confrontación de distintos o similares imaginarios, la que determina, en 
términos de Sperber (op.cit.) la “complicidad imaginaria”. 

En este punto, entendemos de gran riqueza una investigación antropológica que 
aproveche las redes de información y comunicación que provee la mediatización in- 
formática, y que atribuyen sentido al desdoblamiento de percepciones sociales distan- 
tes en la experiencia y cercanas en pautas culturales. 


5. Propuesta de trabajo 


Consideramos interesante, entonces, indagar las pautas subyacentes de auto-percep- 
ción del uruguayo en torno al sujeto involucrado en el hecho social de la emigración, 
hecho que determina una impronta muy fuerte en la estructura social y simbólica del 


Uruguay, una diversificación en el universo de significados y estereotipos acerca del 
uruguayo emigrante por oposición al no-emigrante. 

Entre los objetivos que se pretenden, se buscará llegar al análisis de la trama de 
representaciones que construye el uruguayo no-emigrante con relación a sus pares 
emigrantes, y viceversa, encontrar la visión del emigrante con referencia al sujeto no- 
emigrante, conociendo y describiendo las significaciones que se desarrollen en torno a 
las variables propuestas. 

Procuraremos indagar, asimismo, los significados que pautan el imaginario co- 
lectivo de nuestra sociedad en torno al hecho social de la emigración, en cuanto tiene 
que ver con su aspecto simbólico, y en tanto orientan las percepciones y auto-percep- 
ciones de los sujetos. 

Nos estamos preguntando, por consiguiente, cuáles son las diferentes percepcio- 
nes que tiene el uruguayo respecto del sujeto de la emigración, más que del hecho de la 
emigración en sí; cómo, de qué manera, se van construyendo dos entornos imaginarios 
que determinan estereotipos y valoraciones particulares. 

Nuestro cuestionamiento apunta a desentrañar qué tan fuerte es la implicancia 
que se concede a la trasposición de las fronteras, al “adentro” y al “afuera”, de tal 
forma que se va creando un desdoblamiento o quiebre donde antes existían pautas 
socio-culturales compartidas. 

¿Acaso es solamente el espacio, el territorio, el que va definiendo la divergencia 
de representaciones?, ¿o existen proyecciones diferentes que terminan por contaminar 
la homogeneidad cultural?. 

En el marco de la etnometodología, nos apoyaremos en técnicas antropológicas 
de carácter cualitativo, en especial las que permitan recoger las representaciones de los 
sujetos involucrados a través de un análisis del discurso, siendo pertinentes todas aque- 
llas técnicas que permitan la obtención de datos primarios, como son los relatos de 
experiencias biográficas del actor social, orientados hacia el objeto de estudio al que 
nos pretendemos acercar. En este sentido, la comunicación cibernética, y el análisis 
cualitativo de contenido documental que pueda recogerse en foros virtuales relativos al 
tema, o contactos que se realicen en forma particular vía Internet, serán herramientas 
útiles para el relevamiento de datos. 

Esperamos poder develar una posible construcción estereotipada en torno a la 
percepción del uruguayo emigrante, y por reflejo, del no emigrante, de tal forma que 
nos permita contribuir a fluidificar la comunicación social de los uruguayos dentro y 
fuera del país, socavando mitos y ocultamientos en torno al tema. Sin duda nos interesa 
propender a la integración del uruguayo que se encuentra en el exterior, como forma de 
valorar la importancia de su aporte aunado al del uruguayo que no ha emigrado, y para 
ello vemos necesario desdibujar la barrera simbólica creada entre dos universos que de 
hecho han pertenecido y pertenecen a una misma sociedad. 

Creemos que el desarrollo de investigaciones como la que se plantea, permitiría 
un avance en una antropología aplicada concebida como instrumento de trabajo para 
estudios multidisciplinarios relativos a la emigración. Desde nuestra perspectiva, el 
conocimiento de las percepciones que regulan las acciones de los sujetos, constituye 
una dimensión insoslayable. Se contribuiría, de esta forma, al diseño de estrategias 
alternativas que apunten a una adecuada administración de los flujos migratorios de 
los uruguayos. 
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Colonia del Sacramento 


Sonnia Romero Gorski 
Dra. en Etnología- Depto. de Antropología Social- FHCE. 


“¿Son iguales el sí mismo y el otro? Yo diría que una afirma- 
ción como esa es, a la vez, verdadera y falsa y que no es ni 
verdadera ni falsa, pues se coloca bajo el doble signo de la 
ambivalencia y de la ambigtiedad. Es verdadera y falsa en el 
sentido en que su grado de verdad depende del punto de vista 
adoptado. El modelo segmentario puesto de relieve por Evans- 
Pritchard se aplica siempre, si sólo se atiende a una de sus prin- 
cipales inspiraciones, a los comportamientos diferenciales de 
identificación mediante los que quienes se oponen, a un cierto 
nivel, se vuelven a encontrar unidos frente a otros a otro nivel. 
Este es el modelo de la “unidad y diversidad”, al que no le re- 
pugna en absoluto el Estado-nación. (...). El punto de vista del 
observador también puede variar y, como determinó Levi- 
Strauss en su Antropología Estructural, si bien es evidente que 
la generalización funda la comparación y no a la inversa, la 
generalización no se puede efectuar más que en un plano en el 
que diferentes datos se puedan considerar semejantes. (...) La 
pertenencia se describe más fácilmente en términos de alteridad 
y de ambivalencia (ya que se pueden acumular dos pertenen- 
cias) y la persona se evoca con más facilidad en términos de 
alteridad o de ambigiiedad (ya que jamás se puede reducir 
integralmente ni a ella misma ni al otro)”. (Augé, 1996: 41) 


En esta nueva aproximación a la región coloniense presentamos parte del material y el 
estado de la reflexión, a la manera de un “work in progress” en torno a evidencias que 
surgen del seguimiento etnográfico que allí venimos realizando desde 1998 a la fecha. 
Aplicamos una metodología de observatorio sobre diferentes aspectos de la dinámica 
socio-cultural y/o del universo relacional e identitario tal como puede darse actual- 
mente en algunas ciudades del Depto. de Colonia (Uruguay). 
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Aquí trabajamos sobre un fenómeno cultural específico en torno a lo que caracte- 
rizamos como una situación de frontera entre esta región del Uruguay y la Argentina, 
en particular entre la ciudad uruguaya de Colonia del Sacramento (25.887 habitantes) 
y Buenos Aires, capital argentina (aprox. 12 millones de habitantes con el gran Buenos 
Aires). En efecto, tanto en aspectos estructurales (económicos, laborales) como en el 
plano microsocial e informal de la vida cotidiana, los habitantes de Colonia deben 
posicionarse en dicha situación, adaptarse o rechazar los cambios materiales y cultura- 
les que llegan desde “la otra orilla”, junto con turistas y nuevos residentes, es decir 
extranjeros que van de paso o que se instalan en forma temporaria o definitiva. Todos 
ellos en su mayoría bonaerenses (más bien conocidos como “porteños”) de sectores 
acomodados, empresarios, profesionales, artistas... 

El fenómeno de los vínculos bi-nacionales en sí no es nuevo, y entre otros, pode- 
mos señalar que el interés por Colonia como lugar de ‘villegiatura’ para algunos privi- 
legiados argentinos ya estaba presente en el siglo XIX; en ese sentido la historia tiene 
registrada la cronología así como la variedad de intercambios entre ambas ciudades. 
Sin embargo podemos considerar que hay un hecho novedoso y de gran impacto: el 
volumen y características del movimiento de argentinos y extranjeros en general, noto- 
riamente más intenso en la última década y pautado por tendencias colectivas sobre 
uso del tiempo libre y hábitos de consumo. 

De todas maneras podemos decir que el flujo de argentinos hacia Colonia (y 
hacia Uruguay en general) es espontáneo e informal, en el sentido que no responde a 
una cuestión organizada a nivel político-institucional. Aunque el fenómeno de su cre- 
cimiento es indudablemente contemporáneo y paralelo a las acciones políticas de los 
Estados a favor de la integración regional, en términos de acuerdos macro-económi- 
cos, jurídicos, aduaneros y otros. Es decir que el mayor contacto entre países y cultu- 
ras, la facilidad del tránsito real o virtual hacia una integración, está en el “aire del 
tiempo” y promueve cambios en los lugares y en la vida de las personas. 

Sobre estos aspectos interrogamos a jóvenes colonienses entre 19 y 24 años, re- 
unidos en grupos de discusión en dos conjuntos”, el primero compuesto por estudian- 
tes del CERP (centro regional de formación docente), y el segundo por jóvenes que 
participan en grupos de promoción social en una de las parroquias de Colonia del 
Sacramento. Esta secuencia es parte de una estrategia de investigación que ha ido pro- 
duciendo conocimiento etnográfico actualizado de la región coloniense, (S. Romero, 
2000). Es decir que al interrogar a los jóvenes lo hicimos en gran medida dentro de un 
contexto de verificación conscientemente localizada. 

Los términos de esta indagatoria estuvieron enmarcados dentro de lo expresado 
por Bourdieu, “... Así, contra la ilusión consistente en buscar la neutralidad en la 
anulación del observador, hay que admitir que, paradójicamente, la única “esponta- 
neidad” es la construida, pero mediante una construcción realista (...). La investiga- 
ción puede poner de manifiesto realidades que pretende registrar únicamente cuando 
se apoya sobre un conocimiento previo de esas realidades”. (Bourdieu, 1999: 537) 


¿Otras fronteras? 


Cuanto más avanzamos en la exploración del sentido social a nivel local/coloniense 
más evidencias tenemos de que es culturalmente relevante el hecho de que el conjunto 
de las relaciones sociales se encuentran, particularmente en la ciudad de Colonia del 
Sacramento, estructuralmente condicionadas por la situación fronteriza con Argenti- 
na, y eso a pesar de que el gran Río de la Plata, como ineludible separación natural, 
descarta objetivamente la posibilidad de una frontera seca o frontera stricto sensu. Sin 


embargo la proximidad de la costa argentina, rio mediante, basta para colocar a la 
ciudad-puerto de Colonia del Sacramento directamente dentro de la zona de influencia 
de la gran urbe de Buenos Aires, así como para cubrirla con su potente producción 
mediática. Es decir que tanto a nivel de imaginario como de prácticas socio-económi- 
cas, podemos decir que la región coloniense lleva la marca de vínculos bi-nacionales 
de tipo fronterizo. 

Utilizamos deliberadamente el campo semántico del concepto de frontera, tratando 
de aportar pruebas de la validez de su aplicación para la descripción y caracterización del 
contexto local, de situaciones que se observan, de representaciones culturales que se 
objetivan en relaciones, en comportamientos o en estilos locales. Tal vez sea necesario 
insistir en que ponemos ese concepto a prueba, como hipótesis de trabajo, contemplando 
aspectos socio-culturales y no formalmente geográficos, ya que es evidente que no hay 
aquí un espacio de contacto territorial. Al respecto es interesante evocar la diferencia con 
la realidad conocida a lo largo de la frontera uruguayo-brasilera caracterizada más bien 
por la completa continuidad espacial, por la facilidad del tránsito. 

En ese sentido esta conceptualización sobre la situación de frontera para la re- 
gión coloniense no se ajusta, o mejor dicho, aporta un elemento nuevo a otras aproxi- 
maciones sobre el tema de las fronteras uruguayas, a la nómina de sus lugares canóni- 
cos como “ciudades de frontera”, 


*...tal la situación de Uruguay en sus fronteras urbanas secas de Rivera-Sant'Ana 

y Chuy-Chui con Brasil se diferencia de sus fronteras con Argentina separadas 
por el río Uruguay donde esta demarcación fluvial, la que no obstante superada 
por tres puentes, ha condicionado la historia y la cultura de esa vecindad. 

“En ese plano, las diferencias geográficas, a las que se agregan las del 
idioma, constituyen elementos que, además de las especificidades de la historia 
diplomática de uno y otro país, inciden en las formas cotidianas de intercambio 
en las fajas fronterizas de Uruguay con Argentina y Brasil. 

“Así podría afirmarse que el distanciamiento físico con Argentina por la 
frontera fluvial culturalmente se aminora por compartir el mismo idioma. Sin 
embargo con Brasil la diferencia del idioma es superada por la mayor frecuencia 
de fronteras secas las que condicionan las peculiaridades culturales de esos en- 
cuentros fronterizos”, (Mazzei, 2000). 


A esta caracterización, que da cuenta de un aspecto de la realidad nacional con 
respecto a sus fronteras, podemos agregar otras que surgen si adoptamos un punto de 
vista antropológico que pone a descubierto trasfondos culturales igualmente comple- 
jos en las zonas de contactos de tipo fronterizos uruguayo-argentinos, contextos plenos 
de diferenciaciones conscientemente manipuladas y subyacentes al hecho innegable 
de la proximidad lingüística o de la pertenencia a una misma área cultural rioplatense. 

Las diferencias culturales socialmente producidas y/o los mecanismos de identi- 
ficación dentro de un área cultural que se caracteriza más por la semejanza que por la 
diferencia: ese es el núcleo del problema que nos interesa esclarecer con ayuda de 
material empírico, fácilmente contrastable en un marco teórico. 

No se trata de una búsqueda de tipo objetivista en procura de criterios determi- 
nantes o de esencias culturales (como origen común, religión, cultura u otro), sino 
de una indagación en torno a mecanismos sociales y estrategias de identificación/ 
diferenciación que permanecen activos a nivel individual y colectivo en una época y 
un lugar marcado por contactos fronterizos o “interculturales”, es decir allí donde se 
produce materialmente el pasaje o estadía de migrantes estacionarios. Dichos meca- 
nismos también deben responder a la exposición permanente al contacto mediático 
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con emisiones producidas en un contexto argentino, es decir irreductiblemente liga- 
do a otras determinantes, aunque sean en la misma lengua y provengan de un pais tan 
proximo. 

O dicho de otra manera coincidimos en que, “... grupos muy cercanos 
culturalmente pueden considerarse completamente extraños unos de otros, incluso ser 
hostiles, oponiéndose en un elemento aislado del conjunto cultural. (...) Participar de 
tal cultura particular no implica automáticamente tener tal identidad particular. La 
identidad etnocultural utiliza la cultura, pero raramente toda la cultura. Una misma 
cultura puede instrumentarse de manera diferente, hasta opuesta, en diversas estrate- 
glas de identificación. (...) Según Barth, la etnicidad, que es el producto del proceso de 
identificación, puede definirse como la organización social de la diferencia cultural. 
Para explicar la etnicidad, lo que importa no es estudiar el contenido cultural de la 
identidad sino, mas bien, los mecanismos de interacción que, usando la cultura de 
manera estratégica y selectiva, mantienen o cuestionan las ‘fronteras’ colectivas”, 


(Cuche, 1999: 122, 123). 


El pasado, como valor local, 
internacionalizó a Colonia del Sacramento 


Si nos remontamos en el tiempo (en 1680 fundación portuguesa de Colonia del Sacra- 
mento, en 1772 su fundación española) las disputas por la dominación del lugar entre 
el imperio colonial portugués y el virreynato del Río de la Plata representante del 
imperio colonial español, que tenía su sede en Buenos Aires, compusieron un capítulo 
muy destacado de la historia regional y nacional. Pero es importante señalar que es en 
Colonia del Sacramento y en localidades colonienses (es decir en Uruguay), donde se 
conservan testimonios arquitectónicos de esa época. Es sabido que ello le ha valido el 
reconocimiento de la Unesco (1995) como Patrimonio Histórico de la Humanidad, 
hecho que favoreció la re-valorización local, impactó positivamente en la auto-estima 
colectiva, significando un hito económico en la ciudad y por extensión en el departa- 
mento ya que a partir de allí se definieron más claramente las prioridades de políticas 
locales, del énfasis en el desarrollo de la “industria del turismo”. Sin ignorar procesos o 
emprendimientos muy variados que desde larga data se orientaban en esa misma direc- 
ción, es necesario insistir en la importancia representacional de ese pronunciamiento: 
es la autoridad carismática y legitimada del propio sujeto de la enunciación/Unesco, el 
que define formalmente el estatuto del lugar/Colonia del Sacramento y lo coloca bajo 
la protección de su mirada supranacional. Este hecho compone por sí mismo un acon- 
tecimiento que da sentido a transformaciones o reordenamientos de la realidad 
coloniense, confirmando una cualidad específica o autónoma dentro del marco nacio- 
nal y regional. 

Es decir que proseguimos en la dirección señalada por E. Mazzei cuando dice, 
“... Así, el avance de la proyección de la sociedad nacional en esquemas sociales, 
económicos, políticos y culturales a nivel regional y mundial quiebra la tradicional 
imagen unificada del país la que se segmenta en escenarios múltiples donde simultá- 
neamente se constituyen y juegan los intereses del Uruguay del Mercosur, del Uru- 
guay de las comunicaciones, del Uruguay exportador, del Uruguay de los servicios, 
del Uruguay de los emigrados, del Uruguay de los derechos humanos, el Uruguay del 
bi-partidismo, el Uruguay de las fronteras, etc. etc.” A la anterior enumeración (Mazzei, 
2000), y desde el punto de vista adoptado aquí, podemos agregar sin equívocos el 
“Uruguay de las vacaciones o del turismo regional’- en la que estarían comprendidas 


subcategorías como ‘el Uruguay del turismo histórico” en la cual tiene protagonismo la 
región coloniense, como variante inédita frente a la tradicional y excluyente asocia- 
ción entre “el Uruguay del turismo” y las playas. 


Del turismo a la identidad cultural 


En Colonia esta actividad se ha estabilizado en progresión ascendente en la última 
década. Independientemente de que se registren variaciones hacia más o hacia me- 
nos entre un año y otro, el turismo cuenta como parte importante, determinante, en 
la economía local. Es observable a simple vista el crecimiento en inversiones inmo- 
biliarias sobre todo, pero no sólo, en Colonia del Sacramento: nuevos emprendi- 
mientos y/o establecimientos, mucha afluencia de visitantes, de extranjeros que se 
instalaron o tiene allí su residencia secundaria. Se trata, en la mayoría de los casos, 
de ciudadanos de nacionalidad argentina, casi siempre originarios de la ciudad de 
Buenos Aires. 

Estos fenómenos del pasaje de turistas y de la residencia temporaria o permanen- 
te de extranjeros (y/o argentinos) en localidades del Dpto. de Colonia están registrados 
o cuantificados desde varios puntos de vista, (ver entre otros, datos del INE). Aquí 
proponemos una continuidad en la sistematización del análisis de las implicancias 
socio/culturales de ese mismo fenómeno, trabajando desde los hechos sociales y en 
términos de representaciones y actitudes explicitadas, que remiten a identificaciones o 
identidades localizadas. 

Nos interesa en particular profundizar en la construcción informal y cotidiana de 
una situación de frontera, -producida en gran parte por esa actividad turística - y que 
escenifican actores jóvenes que se diferencian y/o auto-reconocen como ‘nosotros’ 
(uruguayos de Colonia) frente a “los porteños” (argentinos de la ciudad de Buenos 
Aires). 

-(Recordar al respecto que mantenemos el interés sobre mayores impactos socio- 
culturales que resultarían de la proyectada construcción del puente Colonia-Buenos 
Aires. Ver, S. Romero 2000: 127/146) -. 


Los datos objetivos: 


Si tomamos como fecha de partida el año 1990 cuando totalizaron 817.072 los argen- 
tinos que visitaron Uruguay, vemos que el fenómeno del turismo y/o de las migracio- 
nes estacionales fue adquiriendo mayor significación a lo largo de una década: 


1991- 1.023.431 total de visitantes argentinos 
367.247 llegaron por el puerto de Colonia 


2000- 1.509.648 total de visitantes argentinos 
413.544 llegaron por el puerto de Colonia 


- En cuanto a la significación de este movimiento para Colonia, hay que señalar 
que la mayoría de los visitantes llegados no se detiene en el lugar, pero basta con un 
mínimo porcentaje del total para significar ya una presencia visible en Colonia del 
Sacramento y alrededores. Y por otra parte, el arribo masivo de turistas al puerto en 
ciertos períodos, constituye por sí solo un acontecimiento que se recorta en el calenda- 
rio local.- 
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Año pico: 1997. En ese año vinieron 1.620.169 argentinos, 604.755 de los cuales 
pasaron por Colonia. 

Comparando esas cantidades con el total de visitantes provenientes de países del 
Mercosur, se aclara de forma contundente la importancia de la presencia argentina: 


1991— 1.162.692 (total Mercosur) 
1.023.431 (sub-total, argentinos) 


2000- 1.671.999 (total Mercosur) 
1.509.648 (sub-total, argentinos) 


En base a datos de: Dirección Nacional de Migración y Ministerio de Turismo, 
2001. 


Como vemos es relativamente bajo el volumen de visitantes no argentinos, a pe- 
sar de haberse ya iniciado dentro de ese período el proceso de integración regional. 
(Oficialmente establecido en el Tratado de Asunción en 1994, el MERCOSUR esta 
aún poco estudiado en sus implicancias socio-culturales). 


Datos objetivos sin cuantificar: representaciones y actitudes 


En relación al gran volumen (relativo a la población local/nacional) y características 
que adquiere la presencia de extranjeros a través del turismo o más bien del verdadero 
movimiento de migración estacional que se produce anualmente, así como a la difu- 
sión mediática del fenómeno, encontramos figuras del imaginario social que se refie- 
ren al hecho en términos de “invasión” - aunque haya al mismo tiempo una clara per- 
cepción del beneficio económico que esto significa tanto para personas concretas como 
en un sentido más vago, “para el país”-. Este tipo de representaciones acompañan otras 
construcciones que de manera informal, pero en forma latente a modo de ‘representa- 
ciones públicas” (como llama Dan Sperber a los contenidos disponibles de un imagina- 
rio social), remiten al riesgo de perder o de que se debilite la llamada identidad-cultu- 
ral-nacional. Asimismo dichas “representaciones públicas” (Sperber, 1996) atribuyen a 
los jóvenes gran responsabilidad por esa supuesta pérdida o desdibujamiento de perfil 
identitario. La disposición a la movilidad, a las migraciones y a la *desterritorialización” 
de los gustos o la imitación de prácticas de consumo mundializadas, son informalmen- 
te interpretadas como incompatibles con sentimientos de pertenencia o identificación 
nacional, además de ser vistos como fenómenos localizados por grupos etarios, y no 
necesariamente, por sectores socio-económicos. 

Al respecto habíamos descartado predicciones alarmistas a la vez que abrimos 
otras interrogantes sobre desempeños identitarios, (rf. Romero, 2000) en un sentido 
similar al planteado por otros autores y en otras latitudes, “... hoy los grandes 
interrogantes sobre la identidad remiten con frecuencia a la cuestión de la cultura. Se 
quiere encontrar cultura en todas partes e identidad para todo el mundo. Se denun- 
cian crisis culturales como crisis de identidad. ¿Hay que ubicar el desarrollo de esta 
problemática en el marco del debilitamiento del modelo del Estado-nación, de la ex- 
tensión de la integración política supranacional y de cierta forma de globalización de 
la economía? Con mayor precisión, la moda identitaria reciente es la prolongación 
del fenómeno de exaltación de la diferencia que surgió en los años setenta y que fue el 
resultado de movimientos ideológicos muy diversos, incluso opuestos, si hacían la 
apología de la sociedad multicultural, por una parte, o si, por el contrario, de “cada 


uno en su casa para seguir siendo el mismo”, de la otra parte. (...) “Sin embargo, aún 
cuando las nociones de cultura y de identidad cultural tienen en gran parte un destino 
relacionado, no pueden ser simple y puramente confundidas. Finalmente, la cultura 
puede no tener conciencia identitaria, en tanto que las estrategias pueden manipular e 
inclusive modificar una cultura que, en ese caso, no tendrá gran cosa en común con lo 
que era antes. La cultura se origina, en gran parte, en procesos inconscientes. La 
identidad remite a una norma de pertenencia, necesariamente consciente porque está 
basada en oposiciones simbólicas”. (Cuche, op. cit.: 107) 

En este marco de relatividad y ubicación teórica del tema de la cultura y la iden- 
tidad, mantenemos preguntas sobre el desempeño identitario de esta región coloniense, 
en particular en las ciudades donde se ponen en juego permanentemente procesos de 
asimilación, diferenciación o resistencia cultural como parte de una producción de 
estilo propio, local, en el que podemos reconocer comportamientos de tipo ‘fronteri- 
zos”, es decir en permanente contacto con otro ethos nacional/cultural. 

La particularidad de ese contacto (en el caso considerado) radica en las definiciones 
específicas que le imprimen el o los sectores socio-económicos protagonistas en el fenó- 
meno del turismo argentino hacia el lado uruguayo, a Colonia más precisamente. Es 
decir que los contactos de tipo “fronterizos” tienen una conexión o direccionalidad hacia 
arriba en la estructura social argentina. Este no es un detalle menor, en términos de im- 
pactos socio-culturales y/o de acomodamientos identitarios a nivel local uruguaya. 

En cuanto al plano material más general, se espera que el fenómeno turístico y el 
tránsito global se expanda ya que la región coloniense se encuentra literalmente en el 
eje básico de comunicaciones entre Buenos Aires-Montevideo-Sao Paulo, y en la vía 
más directa desde Buenos-Aires hacia Punta del Este (en Maldonado, Uruguay) desti- 
no vacacional o turístico de prestigio superior en el escenario regional del Mercosur y/ 
o del Cono Sur. 

En este doble marco de ineludible vigencia, y adoptando el punto de vista de los 
hechos socio-culturales, planteamos la importancia simbólica de un reconocimiento 
de áreas culturales y procesos de identificación a nivel individual y colectivo como 
elementos estratégicos en la superación del desafío que indudablemente plantea el 
creciente flujo de formas de comportamiento, de consumos o estilos de vida, en gran 
parte decalados con respecto a las condiciones objetivas de la población local. 

Las identidades (o identificaciones) constituyen factores ideacionales que, sin 
estar únicamente relacionadas con causales económicas, inciden dialógicamente en la 
composición y transformación de infraestructura ya que... “un grupo está atravesado 
por una pluralidad de redes —ecológicas, económicas, lingüísticas, parentales, políti- 
cas —que lo insertan en espacios sociales concéntricos o parcialmente secantes”. 
(Amselle, 2000: 220). 

Es decir que sin proponer la defensa de supuestas “esencias” culturales (que favo- 
recen crispaciones identitarias de tipo nacional -fundamentalistas), es posible de todas 
maneras distinguir contornos objetivos de formas culturales, así como reconocer el rol 
socialmente estructurante que cumple, la certeza de una pertenencia identitaria. En ese 
sentido, el reconocimiento etnográfico o descripción sistemática de elementos 
identitarios y mecanismos culturales, es un aporte al proceso de construcción/ 
desconstrucción de las representaciones culturales, un aporte (científicamente cons- 
truido) a la actualización del imaginario individual y colectivo. 

Por ello este enfoque se inscribe dentro de preocupaciones propias de la antropo- 
logía social y cultural, y parte de certezas que maneja en torno a los procesos culturales 
en todo tipo de sociedades,... “Sabemos que las sociedades viven también a través de 
lo imaginario —un imaginario que no tiene que ver con la ficción gratuita sino con la 
necesidad de simbolizar el mundo, el espacio y el tiempo para comprenderlos; por eso 
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en todos los grupos sociales, la existencia de los mitos, de la historia, de inscripciones 
simbólicas, son referencias que organizan las relaciones entre los unos y los otros”. 
M. Augé, 2000. 


Lo esencial en el desmontaje de esencias 


Una vez colocada la importancia de las adscripciones identitarias es así mismo necesa- 
rio insistir en que también partimos de una *desdramatización” teórica en torno al ca- 
rácter más o menos puro de cada cultura o área cultural. 

El debate sobre el punto de los contactos, choques y/o mezclas culturales es más 
amplio y ha ocupado a gran parte de los autores de ciencias sociales y humanas de los 
últimos años, también en América Latina donde tuvieron amplia difusión conceptos 
que procuraron captar hechos sociales y culturales que se vieron como inéditos, tales 
como “culturas híbridas”, “fronteras porosas’ ‘re y des-territorialización” (ref. Garcia 
Canclini, 1989; 1993) 

En esta ocasión, y pasado el momento del impacto removedor de esos planteos, 
surge más claramente la necesidad de tomar en cuenta formulaciones posteriores que 
discuten la posición desde la cual se construyeron esos y otros conceptos, más drásti- 
cos en cuanto a un fin decretado para toda creatividad cultural local frente a una 
hegemonización global; es decir que, y parafraseando una fórmula conocida, es impor- 
tante visualizar el punto de vista desde el cual se formula un punto de vista sobre un 
punto. (Bourdieu, 1999) 

Precisamente sobre el punto de la posible homogeinización cultural que traería 
aparejada la mayor intensidad de las comunicaciones y la conexión supranacional de 
los mercados, hay posturas que plantean duramente el riesgo de acordar estatuto de 
conocimiento científico a esas visiones parciales, “... esos discursos transnacionales 
relevan más de un proyecto ideológico que de un descubrimiento científico. Además, 
como ya lo sugerí, este proyecto no es obra de cualquiera. Es un programa elitista 
cuya visión de arriba, se apoya, como dije, sobre la experiencia del vuelo aéreo. “Before 
we were local, but now we are global”. Es por esta razón que ese discurso conjetura, 
sin ninguna investigación para corroborarlo, que el mundo entero está en movimiento, 
o por lo menos que no ha habido jamás tanta gente, objetos, etc. en tren de atravesar 
fronteras internacionales. Pero esto es absurdo! Menos del 2% de la población mun- 
dial se desplaza internacionalmente. ¿Qué pasa con esas masas sedentarias que en 
mayoría no tienen acceso a Internet? En otros términos a fuerza de polarizarse sobre 
el movimiento, bien parece que algunos hechos, por lo menos esenciales, han sido 
olvidados”. (Friedman, 2000) 

En esa línea, estamos planteando que más allá de innegables tendencias 
macroestructurales y de apariencias ficcionales (y/o producidas desde los medios de 
comunicación), las personas concretas en sus escenarios locales están inmersas en las 
contingencias culturales de su entorno, además de enfrentarse cotidianamente a la di- 
versificación e intensificación de los estímulos socio-culturales, así como a transfor- 
maciones del entorno material. Y en ese proceso, en el que se cruzan factores particu- 
lares y globales, surge claramente la preocupación por el mantenimiento del perfil 
propio -a la que ya nos referimos más arriba- y que no implica necesariamente un 
reconocimiento consciente de rasgos o atributos originarios, sino percepción de la di- 
ferencia misma, siempre contrastable frente a otros estilos o tipos culturales. Esa dife- 
rencia percibida estaría en la base de una especie de “ilusión óptica”, una representa- 
ción, que en la inmediatez de los contactos no apela de manera consciente al carácter 
histórico, es decir necesariamente compuesto de la propia identidad. 


Sobre este punto entendemos que es mas bien dentro de un paradigma de 
“creolización” del mundo, (según E. Glissant, 1997, citado por Amselle) que se proce- 
san cambios y adaptaciones culturales, ya que toda la cultura local es en si misma un 
producto histórico, es decir que surge de mezclas y transformaciones dinámicas. 

En otros términos y “... para escapar a esta idea de mezcla por homogeinización 
y por hibridación, hay que postular por el contrario que toda sociedad es mestiza y 
que entonces el mestizaje ya es el producto de entidades previamente mezcladas, reen- 
viando al infinito la idea de una pureza originaria. (...) La globalización no se traduce 
pues ni por el achatamiento de las diferencias culturales ni por el enfrentamiento entre 
segmentos culturales dispersos que habrían permanecido intactos en el curso de la 
historia. Ella engendra o abriga una producción diferencial de las culturas...”. (Amselle, 
op. cit.: 210). 

La indagación en torno a las relaciones de tipo fronterizas en esta especie de sub- 
región uruguayo- argentina, precedida de una revisión de los propios debates de la 
disciplina, responde a los reclamos más actuales de mayor atención a estudios empíri- 
cos en los cuales sustentar mejor las afirmaciones o interpretaciones de hechos socio- 
culturales del mundo contemporáneo, procurando no confundir hábitos de consumo de 
grupos con la realidad socio-económica y cultural de todos los sectores sociales, de 
todas y cada una de las sociedades. 

En esa misma línea de visiones más críticas sobre supuestos efectos de la 
mundialización se advierte de todas maneras que..., “Todas las regiones del mundo, 
incluso las zonas “tribales”, están inundadas a un nivel no alcanzado antes, por bienes 
de consumo mundiales, así como nunca antes las comunicaciones a través del mundo 
han sido tan fáciles y tan numerosas, pero ¿acaso sabemos realmente lo que esto 
implica para los individuos reales que viven sobre la tierra, en comparación con los 
observadores fascinados y tan prontos a proclamar el advenimiento del “brave new 
world” de la cultura “cortar-mezclar” en la cual toda diferencia cultural es sin im- 
portancia, como lo que separa la Coca de la Pepsi? La ausencia misma de la investi- 
gación empírica sobre las experiencias del mundo que pueden tener los pueblos es en 
sí la consecuencia del objetivismo falacioso que evocamos más arriba y que nos per- 
mite “leer” a los otros pueblos y finalmente confundir nuestra propia experiencia con 
la de ellos” (...) “Pues para la gran mayoría de las personas la realidad de una exis- 
tencia cosmopolita no es tal vez un maravilloso bazar en el que se mezclan las diferen- 
cias. Este mundo recuerda más a la historia de Ridley Scott en Bladerunner: es un 
mundo dividido en clases “étnicamente” diferenciadas (aun cuando estén mezcladas), 
un mundo donde las elites que viven en rascacielos o en residencias con seguridad 
(gated comunities) pueden disfrutar de la variedad del mundo consumiendo sus dife- 
rencias bajo la forma de objetos, de recetas y de menús mestizados, pero igualmente 
un mundo en el que cuanto más se desciende en la escala de una pobreza de competi- 
ción, más se encuentran divisiones conflictivas, donde por todos lados se encuentran 
fronteras potencialmente mortales. Esto explica tal vez por qué los discursos 
multiculturalistas e híbridos prosperan tan bien en los dominios de la estética, de la 
musicología y de la museología”. (J. Freidman, 2000: 203) 

Guardando como telón de fondo este panorama de referencias, podemos recordar 
preguntas operativas en la investigación empírica en el escenario coloniense donde se 
observan efectivamente y en escala reducida los procesos aludidos; ¿qué lugar tienen, 
o mantienen las “identidades nacionales/locales” en relación a las “identidades trans- 
nacionales”? ¿en qué condiciones se producen “nuevas identificaciones a un nivel re- 
gional/fronterizo”? Este tipo de preguntas guían el seguimiento etnográfico ya que el 
departamento de Colonia tiene perspectivas de mayor transformación y crecimiento 
incluso poblacional, aunque hasta la fecha no se dieron las condiciones de crecimiento 
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rápido que se habían anunciado a mediados de los años 1990, cuando se preveía que 
habría “100.000 nuevos habitantes para los próximos quince años”, (Veiga, 1996 ci- 
tado por Romero, 2000). 

En términos de impactos socio-culturales señalamos que ya se observa un cierto 
despliegue multicultural, con horizontes sociales bien diferenciados por factores eco- 
nómicos, estéticos, éticos, también lingüísticos ya que además del turismo y el comer- 
cio, diferentes construcciones (puerto, complejos hoteleros, gasoducto, otros) han atraído 
personal técnico de origen extranjero, mano de obra calificada, trabajadores del sector 
informal, artesanos e inclusive artistas. 

Dentro de los hechos sociales totales (en el sentido maussiano) que se están pro- 
duciendo en este escenario, se destacan comportamientos regionalmente diferencia- 
dos, con estilos y proyectos que emergen con cierta autonomía dentro del panorama 
nacional. En este sentido es posible coincidir con análisis que desde las ciencias polí- 
ticas hablan de una emergente composición y/o objetivación de formas identitarias 
más abarcativas o menos acotadas a lo nacional es decir más permeables a considerar 
la historia, la geografía y la cultura del Mercosur. (Bizzozzero, 1997). 


Relaciones e identidades: los testimonios 


Al hablar de “cultura” e “identidad cultural”, tradicionales objetos de estudio y com- 
plejización teórica-antropológica, nos referimos a su participación constitutiva en las 
relaciones sociales y no precisamente a la cultura como productos “cultos”, música, 
teatro, etc. No nos detenemos en este último aspecto, sino en los mecanismos que 
formulan esquemas culturales clasificatorios (más o menos inconscientes) y adscrip- 
tivos (más o menos conscientes). Representaciones culturales investidas en relacio- 
nes sociales, “exploración de esos sentidos”, para ver “cómo se ven los de la fronte- 
ra” (Mazzei, Op. cit.). 

Nos planteamos la identidad en su aspecto relacional, cuando está dotada de efi- 
cacia social y produce efectos sociales reales (según F. Laplantine, 1996), que no están 
necesariamente circunscriptos al conflicto, sino a la distinción (unos de otros). 


“De esta manera para definir la identidad de un grupo, lo que importa no es 
hacer el inventario del conjunto de los rasgos culturales distintivos, sino encon- 
trar entre otros rasgos los que son empleados por los miembros del grupo para 
afirmar y mantener una distinción cultural”. (Cuche, op. cit.) 


En calidad de evidencias etnográficas que se ajustan a la aproximación teórica 
anterior, veamos fragmentos de grupos de discusión, integrados con jóvenes de ambos 
sexos originarios de Colonia del Sacramento y con jóvenes residentes, pero no todos 
originarios de la ciudad. Estos últimos intercalan una visión más compuesta, ‘de cerca 
y de lejos” (en consonancia con el título de Lévi-Strauss,) de lo que significa para 
actores concretos en una franja etaria determinada esa experiencia de la situación fron- 
teriza. La misma puede captarse en discurso y referencias coincidentes aunque produ- 
cidos desde situaciones sociales diferenciadas, entre jóvenes que trabajan y jóvenes 
que continúan estudiando. 


Grupos de discusión, jóvenes de Colonia del Sacramento 
“... ciertos encuestados (...) parecen aprovechar esta situación como una oportunidad 
excepcional que se les brinda para testimoniar, hacerse oír, llevar su experiencia de la 
esfera privada a la esfera pública, una oportunidad también de explicarse en el sentido 
más completo del término, vale decir de construir su propio punto de vista sobre sí mis- 
mos y el mundo y poner de relieve, dentro de éste, el punto a partir del cual se ven y ven 
el mundo, se vuelven comprensibles y se justifican, en principio para sí mismos. 

Incluso puede suceder que, lejos de ser simples instrumentos en las manos del 
encuestador, dirijan en cierto modo la entrevista y que la densidad e intensidad de su 
discurso, así como la impresión que a menudo dan de experimentar una especie de alivio 
e incluso de realización, evoquen en ellos la dicha de expresión. 

Es indudable que puede hablarse entonces de auto-análisis provocado y acompa- 
ñado; en más de un caso, tuvimos la sensación de que la persona interrogada aprovecha- 
ba la oportunidad de interrogarse a sí misma (...) para efectuar un trabajo de explicitación 
gratificante y doloroso a la vez, y enunciar, a veces con una extraordinaria intensidad 
expresiva, experiencias y reflexiones reservadas o reprimidas durante largo tiempo”. 
(Bourdieu, op. cit.: 536). 


Primer grupo: 
(¿Cómo ven a la ciudad de Colonia del Sacramento?) 


-En la ciudad sobre todo se nota esa cooperación por parte de la gente. (F) 


-No estoy de acuerdo, la gente de Colonia ciudad, en particular, no es sumamente 
solidaria ni cooperativa. (F) 


-Mis padres son de Nueva Helvecia y toda mi familia es de Nueva Helvecia, y la 
gente de allá... son más cálidos. (F) 


-... Bueno las dimensiones son diferentes, es más fría, hay más gente, Colonia es 
especial. (F) 


-Yo vivo acá, pero soy de Valdense, pero lo que veo acá es que la gente es indivi- 
dualista, más allá de que colabore, colabora, pero generalmente es muy individualista. 
Y ese sentimiento de compañerismo que nombraba ella, vamos a ver si es compañeris- 
mo!, no sé si es compañerismo!; se utiliza una palabra que es bastante vulgar pero que 
viene al caso, y es que la gente aquí es bastante chusma, bastante de meterse en la vida 
íntima de las personas. Yo no estaba acostumbrado a eso y acá lo siento... Creo que 
Colonia..., dentro de todo, me parece que no es tan cerrada la gente de afuera (de otras 
localidades del departamento). (M) 


-Creo que en Colonia, (el departamento) no se ha llegado a crear vínculos, por un 
caso particular de rivalidad, y además en el caso particular de Colonia del Sacramento, 
creció de golpe nunca tuvo una identidad. Con las fábricas y el turismo, como que vino 
mucha gente después, y está conformada por mucha gente. En mi casa se ve que no 
todos se conocen. (M) 


-En Carmelo hay también una base diversa, desde yugoslavos hasta... además es 
muy influido por Buenos Aires, siempre la tuvimos esa influencia. La gente antes tenía 
más vínculo con Argentina que con nuestro país. (M) 


-No, me parece que la posición turística de Colonia es muy nueva, arrancó recien- 
temente. (M) 
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-Sí, porque la fundación de Carmelo y su relación con Buenos Aires es desde el 
siglo pasado. (M) 


-Eso que decían de que Colonia es más frio..., yo soy de Miguelete y es más como 
barrio, en Colonia, es por grupos, si bien todos se conocen, no todos se tratan. (F) 


-Yo lo que digo es que en Colonia se da algo que en los otros departamentos no se 
da, Colonia tiene ciudades fuertes, Colonia, Carmelo, Nueva Helvecia, Rosario, son 
ciudades grandes. 

Yo conozco otros departamentos en que la gente es de campaña, y viene de cam- 
paña al pueblo. (F) 


-Pero no es una capital fuerte, Colonia (ciudad) nunca tuvo un peso demasiado 
fuerte, como otros centros, por ejemplo centros económicos como Montevideo. (M) 


-Creo que eso se nota en un síntoma como el fútbol, Colonia (ciudad) tiene su 
liga, y todo el resto tiene una liga aparte..... y nuestra liga participa de otros campeona- 
tos diferentes que la del resto. (M) 


-Claro, está Colonia capital y Colonia departamento. Hay una selección que es de 
Colonia del Sacramento y otra que es de los pueblos..... (M) 


-Yo creo que la situación, es que todos estamos en lo mismo, la relación entre 
personas se da, pero se tiene que dar una situación como la del CERP, en que todos 
saben que están en la misma situación, y que es difícil para todos, entramos en una 
situación especial. (F) 


-Pero en general, viene gente de Nueva Helvecia, y te dice, ah! Colonia, es Colo- 
nia!. Cuando la nombraron Patrimonio Histórico de la Humanidad... hay cosas por 
todos lados, pero todo el mundo dice Colonia!, Colonia!, parecen celos, pero ellos 
tiene la ciudad, se creen mejores... (F) 


Sobre estilos de vida 


-Hay ciudades que tienen otro ritmo, Juan Lacaze, es típico ritmo de fábrica, abre 
la fábrica, la papelera, a tal hora, o sea, empieza a trabajar un turno se nota movimiento 
entre los turnos, y después se calma todo, y así está, pasaba lo mismo en Rosario, 
cuando había fábricas, ahora no hay, pero es así, hay peculiaridades. Por ejemplo 
Valdense y Nueva Helvecia, se va más al campo, muy temprano en la mañana se ve 
movimiento así, después nada y otra vez a la tardecita un poco. 

Es marcada la diferencia, como que hay muchos contrastes entre las diferentes 
regiones. (M) 


-La influencia argentina tiene mucho que ver, no sé si en Carmelo, pero acá en 
Colonia tiene mucho que ver, Rosario mira el canal 4, lo agarra, bien o mal, pero 
nosotros miramos a los canales argentinos, toda mi vida miré dibujitos argentinos, el 
noticiario es argentino, TV de Uruguay, jamás! no miramos el canal 4 ni el 12, cuando 
vino el cable..., pero ni siquiera... (F). 


-Colonia dentro del departamento si, y ni que hablar con otros departamentos. Yo no 
sé por qué, sería bueno averiguar por qué, es como que se identifica más con Argentina. (F) 


-La diferencia entre la población de la campaña y las ciudades, en otros lados 
parece tanta, vos vas a Paysandú o a Tacuarembó, y las diferencias no son parecidas a 
las de acá. (M) 


-Acá a nadie se le ocurre decir ‘vamos para campaña”, yo cuando escucho eso 
digo, *¿y eso que es?” además la gente que vive en el campo vive en tal o cual kilóme- 
tro, a nadie se le ocurre ‘decir vas para la campaña...” (F) 


-Lo que pasa es que acá hay muchas ciudades, eso me pasa a mi, salís en Río 
Negro, recorrés 200 kilómetros y no hay nada, nada, es campo... y la ciudad principal, 
a la segunda, está a 100 kms, hay 100kms, que no hay nada, nada, tal vez un pueblito 
de 100 habitantes. (M) 


-Hay una mentalidad bien del Departamento de Colonia, es nuestro, está como 
aislado... (F) 


Cambios en clave temporal: Antes/Ahora 


-¿Cambios de Colonia del Sacramento? y desde que la nombraron Patrimonio 
Histórico de la Humanidad, se notan más turistas, nortemaericanos... europeos, uno va 
por la calle y ve gente hablando inglés, italiano, alemán, antes era más algo argentino, 
distinto. Y también que crecen mucho más los comercios, entonces, el ritmo está en 
función del turismo, no porque sea una modalidad capitalina y la ciudad quisiera, sino 
que fue en función de los turistas, se fue dando ese cambio. (M) 


-No es tanto como que yo me acuerde, pero escuchás más a tus padres o a tus 
parientes, y Colonia sufrió como un quiebre, estaba más enfocada a Sudamtex (la 
fábrica textil) que era la vida de Colonia, y un día se fundió, ese es el problema central 
del desempleo, más nada. Y entonces tuvo que dar un giro e impulsarse a otra cosa. 
Acá en Colonia no había hoteles. Ahora hay hoteles, pensiones, casitas. Lo mismo que 
en la rambla, no había nada, ahora hay chalets, todos los días casitas nuevas... (F) 


-Yo creo que también se ve en el tamaño de la ciudad, es muy grande, es 
desproporcionadamente grande, amplia, no sé si es tan grande como Paysandú de am- 
plitud, pero tiene similitudes, pero Paysandú es una ciudad de más de cien mil habitan- 
tes, y recorrer Paysandú, cuesta casi lo mismo que recorrer Colonia, Colonia tiene 
como 20 mil habitantes y es casi tan parecida a una de cien mil. (M) 


-Lo que es Colonia en sí, cuando viene el turismo los fines de semana, yo he visto 
esa diferencia, lo que es Colonia de noche entre semana y lo que es un fin de semana, 
no tiene nada que ver... es brutal la diferencia. (M) 


-O cuando viene una regata... (M) 


-Yo me siento invadida, por ejemplo quería ir un sábado a una pizzería y estaba 
llena y eran la mayoría bonaerenses, y me sentí invadida, y decía “mira ese porteño”!, 
porque soy de discriminar, entre comillas, y noto esa diferencia. Tipo Punta del Este, 
que ya es de ellos. (F) 


-Los de la ciudad de Colonia saben por donde moverse, pero el que vive en otra 
ciudad y viene a Colonia, le cuesta, incluso en el departamento de Colonia en sí, es 
todo muy caro. En Rosario y Valdense, es todo muy caro, yo noto la diferencia, (es de 
otro departamento). (F) 


-En Colonia incluso las cosas, la mayoría de las veces cuando las vas a comprar, 
están en dólares o en pesos argentinos, y tenés que pedirles que te lo digan en pesos 
uruguayos... O si no te preguntan ¿uruguayo o argentino?. (M) 


-Pero vos sabés por donde moverte, te vas a un lugar económico, a un SuperUSA, 
o algún lugar así.... (F) 
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-Claro, está en saber moverse, no vas a ir a comprar a un lugar que está dedicado 
al turismo (F) 


-Cuando hay mucha gente no me disgusta, al contrario, es mejor, uno sale de lo 
común, va al barrio histórico, pasea un rato por la pizzería así... (M) 


-Pero la gente de Colonia no va a la ciudad vieja. Igual que la gente que viene y te 
dice “qué divinos atardeceres”: yo los veo todos los días..... es común, o lo mismo “hay 
que bella rambla, qué amplia, qué rambla!”... (F) 


Cambios de actitudes y/o comportamientos 


-Si, si... hay cambios, estamos con la influencia de los argentinos (F) 


-Yo por ejemplo, mi primer baile fue a los 14 años, yo veo que ahora a los 12 ya 
están saliendo.. (M) 


-Incluso la forma de vestirse; creo que se notan los cambios, mi hermana que tiene 
16 años, que son 3 años no son tantos... para mi es espantosa la diferencia que hay, como 
que hubo un aceleramiento desproporcionado del adolescente, ya no tiene... (E) 


-Los ves a los que recién salen de la escuela y pasan al liceo, chicos de 12 -13 
años, los ves en los bailes, pasados de alcohol, cuando yo tenía esa edad nunca se me 
ocurría salir... (M) 


-En el centro, por ejemplo, se ven 20 personas: 10 tienen 25 años y 10 tiene 12 
años y están juntos; y yo cuando tenía 15 años nunca en mi vida se me ocurrió salir con 
gente que tuviera 25 años.... hay como un... (F) 


-Creo que hay un cambio en las actitudes, como que están buscando algo y quie- 
ren parecerse a algo, y no saben a qué, entonces como que se tiñen porque ven a uno y 
dicen ‘que lindo!”, entonces como que están perdiendo identidad, o la están buscan- 
do.... y eso antes se daba con más calma, el adolescente no se preocupaba tanto..., ‘si 
esto se usa lo quiero tener yo”... a veces acá en Colonia yo no puedo distinguir si las 
chiquilinas son de acá o son porteñas, porque no sólo que obviamente el acento se ha 
pegado, sino también los modos de ser, de vestirse, de peinarse, creo que eso ha varia- 
do, un problema de los jóvenes que no saben con quién reconocerse: con los hermanos 
mayores o con el porteño que viene y lo ve más... (M) 


-Volviendo a Colonia..., de música, ellos (los más chicos) de acá no conocen a 
nadie, ellos saben de Rodrigo (cantante argentino), o de otros. (F) 


-A mi el tema tanto de la ropa..., es sólo un consumismo, no se piensa “si estoy 
necesitando o no este vaquero que sale dos mil pesos”, y eso en la Argentina, eso del 
pos-modernismo está mucho más acelerado que acá... (M) 


-En el resto de las ciudades se ve más alejado. Pero nosotros los carmelitanos 
sentimos que la influencia argentina ya está como incorporada, a ellos (los de Colonia 
del Sacramento) les afecta más ahora, es más reciente, es más invasiva, porque la gente 
que viene, compra casas. (M) 


-Para el Real de San Carlos, para Astilleros, es impresionante, cómo se instalan!, 
antes era de paso, se iban todos para el Este, ahora la gente se instala acá. En el Balnea- 
rio Santa Ana también. 

Buscan tranquilidad, se ve que en el Este no la encuentran. En Santa Ana es re- 
lindo. 


Te dan el justificativo de que no hay robos, asesinatos, pero acá ya se perdió la 
tranquilidad. (M) 


-Ha cambiado, no al nivel de Montevideo, pero ha cambiado. Acá hay violencia 
si, asesinatos, 
Ha habido violencia, no era común que hubiera asesinatos... 


Reconocimiento del lugar de pertenencia 


... me relacioné con gente, me gusta el lugar, y aparte la parte especial de mi vida que 
yo pasé en este lugar, yo pasé mi adolescencia, como que es la parte de tu vida más 
marcada, la niñez y la adolescencia son las partes de la vida que más te marcan, y para 
mí uno tiende a decir, yo soy del lugar donde pasé mi adolescencia, salvo que después 
vivas muchos años ahí... (en otro lugar). 


(Todos están de acuerdo con eso...) 


-La adolescencia y la niñez son las huellas más profundas que quedan como que 
siempre al volver. Yo en mi caso personal, nací en Rosario, y mi vida en Nueva Helvecia, 
y mi adolescencia en Rosario, entonces yo pertenezco más a Rosario por esa combina- 
ción de pasar la niñez y la adolescencia ahí. (M) 


-La pertenencia al país, eso está bien claro, pasa cuando uno no está en Uruguay, 
yo en mi luna de miel fui a México y me decían “¿sos argentina?”, y yo les decía ‘no, 
no, soy uruguaya!”. No importa si sos de Montevideo, Tacuarembó, Colonia, importa 
ser uruguayo, es ese orgullo. También me interesaba marcar donde estaba, porque la 
gente no tenía ni idea. A veces pasa en Montevideo que te dicen que sos de Colonia, 
pero eso pasa acá, que creo que está bien porque así se marca la identidad. La identidad 
uruguaya es eso. (F) 


-Me parece que tenemos valores muy distintos unos de otros, a mi no me gusta lo 
que me dan los medios de comunicación, la imagen de ellos entonces en ese sentido, 
si, me quiero diferenciar de ellos (de los argentinos). (F) 


-Yo tengo parientes en Palmira, en Carmelo, me gusta mi departamento (M). 


-Hay una cosa que es paradójica, yo soy montevideana y veo muchos defectos en 
la gente como es, en los montevideanos, sin embargo tengo la necesidad de expresar 
que soy montevideana, y ahora que vivo en Colonia, que no me vayan a decir que soy 
coloniense, no. Soy montevideana. Entonces, eso desde algún punto de vista es para- 
dójico, porque... de pronto si hubiera nacido acá me pasaba lo mismo, veía defectos en 
la gente de acá pero quería ser de acá. (F) 


-Los lazos afectivos son irracionales... porque si me lo pongo a cuestionar estaría 
bárbaro ser de acá, sin embargo tengo necesidad de decir eso. (F) 


¿Hay o no hay una “situación de frontera” en Colonia? 


Tooodoos: si, si 
-Lo mismo que en Rivera (ciudad fronteriza con Brasil), aca.... (F) 


-No es tan notorio porque alla se habla el portufiol y aca es el mismo... 
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-Acá se habla lenguaje argentino, porteño... (F) 


-Pero yo no me siento argentino, ni porteño, me siento más identificado con el 
resto del país que con Buenos Aires.! (M) 


-Pero tenemos puerto... (F) 


-Puerto o puente, a mi me pasa que con el puente (si existiera el puente) te sentís 
como desprotegido... (M) 


-Para mí como van las cosas, Colonia con el tiempo va a terminar siendo una 
provincia argentina, me parece a mí, porque las cosas ahora ya están. Hay una relación 
muy grande con Colonia, la gente se viene a vivir, compran casa, como que ya toman 
a Colonia como un lugar donde pueden alejarse un poco pero no tanto, como un punto 
intermedio (M). 


-Como un amante furtivo así, como que no lo quieren reconocer... (M) 


-Dejen que vengan!, porque, como que nosotros seríamos la mujer: traigan plata 
muchachos!!! (M) 


-Este lugar ama también (a los argentinos) pero no quiere reconocerlo. (M) 


-Los necesitan, si tuvieran una Sudamtex, u otras fábricas más todavía, ni siquie- 
ra se preocupaban, pero los necesitan, tienen necesidad. (M) 


-Si, es eso, responde al cierre de las 10 fábricas que hay acá.... si fuera distinto y 
Colonia tuviera su economía, sería otra historia...., no estaría tan pendiente (M). 


Segundo grupo: 
(¿Cómo ven a la ciudad de Colonia del Sacramento?) 


-Se caracteriza por ser el punto más cerca de Buenos Aires ¿no?, estamos muy 
influenciados por la capital de Argentina, siempre te dicen, ah! sí los porteños y los 
colonienses..., otras características de la ciudad, desde mi punto de vista, es el barrio 
histórico. (M) 


-El barrio histórico, la costanera, son características que siempre están, la playa, 
la plaza de toros, siempre están presentes, lugares que los asociamos con porteños, 
siempre esta presente eso. (M) 


-Si, además es una ciudad turística. (F) 


-Algo para resaltar de Colonia es que no es una ciudad típica del interior, general- 
mente en cualquier ciudad todo gira alrededor de la plaza; puedo ir a otras ciudades del 
departamento y siempre el centro es alrededor de la plaza, independientemente que 
tenga costanera o no, siempre es alrededor de la plaza. 

Y acá hay distintos puntos donde gira la actividad. 


-Para nombrar algún lugar, por ejemplo Mercedes, todo gira entorno a la plaza. 
Acá es distinto, tenemos algunos lugares cerca de la plaza pero son lugares secunda- 
rios lo que hay, esta la jefatura y del otro lado el juzgado, pero la plaza no es el centro, 
el centro es Av. Artigas y Gral. Flores, o sea... (M) 


-Secundariamente es el barrio histórico 


-Que tampoco es el centro, son las dos calles esas y nada más (F) 


-El circuito de paseo en sí y dar la vuelta al centro, tiene 4 kilómetros y medio, yo 
lo he calculado porque uno que está siempre dando vueltas y vueltas al centro, se gasta 
la nafta. (M) 


-Nosotros no paramos ahí, damos la vuelta, hasta el fondo de Gral. Flores que se 
termina en el club de golf, hasta allá arriba, y después damos la vuelta ahí, agarramos 
Gral. Flores, llegamos a la Av. Artigas y damos la vuelta por acá abajo y ta, y la costa- 
nera de vez en cuando. 


-La costanera es más familiar, es más para turistas, es más para verano, lo que se 
ve mucho cuando llega el verano son las familias tomando mate de nochecita, y tam- 
bién los domingos, los sábados de tarde no porque no hay mucho movimiento. 


-Eso es lo que más caracteriza (como diversión) a Colonia; en otras ciudades son 
las multitudes de gente en una plaza, acá no, son muy pocos los que paran en las 
plazas. 


Sobre estilos de vida/tema de la integración social 


-No, definitivamente no hay... o sea hasta cierta edad hay integración, hasta la 
edad de nosotros, se integra más la gente, ya de ahí para arriba como que empiezan a.... 
y tampoco es la integración que tendría que ser, se juntan grupitos, pero se ven, se 
conocen, se saludan y hasta por ahí nomás.... 


-Si se saludan!, porque yo tengo compañeros de clase desde los 6 años de escuela 
que te los encontrás por la calle y no te saludan, o tuviste compañeros de liceo que 
tuviste actividades juntos y ‘no te conocen”, porque tiene una moto más grande que la 
tuya o andan... (M) 


-La gente es más por lo que se ve que por lo que se es, si vos tenés un auto lindo, 
ya está, vos sos lo mejor que hay, sin embargo uno anda a pie y es mucho mejor que ese 
que anda.... no te digo que todos los que anden en auto sean una porquería. (M) 


-La gente de Colonia come más de lo que la boca le da, por no decirlo vicever- 
sa,.... dicen que no hay plata en Colonia, pero vos vas a la playa un domingo y no ves 
un coche, pero ni un coche modelo ” 80. Solo nosotros que estamos locos de la vida con 
uno del año 81,... pero eso es algo más o menos del grupo, nos subimos, andamos por 
ahí, todos de arriba abajo... (M) 


-Van mucho mirándote y después por la forma de vestirte, eso es otra cosa, noso- 
tros somos desubicados porque a veces andamos, así nomás, sábado de noche, ta!, 
porque la ropa es importante, pero en un domingo andamos así nomás, con un short 
medio tirado por arriba, pero el resto anda todo el día con la misma ropa empilchado, 
tipo de esas pilchas-pilchas!... que vos decís, esos si que no tienen cabeza porque la 
pilcha se le va a estropear más rápido que a los otros si la usan todos los días... como 
que no saben distinguir lo que es la pilcha para salir de lo que es la pilcha para todos los 
días o para la casa. Tiene que andar siempre... Un compañero mío dice que se encua- 
dran... ellos son de este cuadro, entonces van adentro de eso, van en esa pinturita. 
Después hay otros que son de otro cuadro entonces van a esa otra pinturita y así funcio- 
na la sociedad: en cuadritos!. Entonces somos como un gran museo... este compañero, 
que está en Montevideo estudiando, siempre me lo decía, Colonia es como un gran 
museo y cada uno está en ese cuadro... uno va al museo y se fija, si le gusta este cuadro, 
dice me quedo en éste, y así sucesivamente... tanto mayores, como gente de mediana 
edad, como jóvenes. (M) 
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-Hay distintas actitudes, acá en Colonia por ejemplo lo que se ve mucho es a los 
que andan todos “finitos”, bien tranquilos, no hacen ruido y te miran con una cara como 
de “¿quién sos vos?”. (M) 


-Para mí eso cambió hace mucho tiempo, para mí no es así. Hace unos cuantos años 
atrás si, pero ahora no, para mí no, es cuestión de aprender como tratarlos y nada más. (F) 


-Para mi personalmente, cambió. (F) 


-Un montón de gente que yo no podía ni ver, que decía esos ‘son una porquería”, 
y después empecé a tratar a esa gente y nada que ver, todo bien. (M) 


-A veces uno se siente y dice, “yo a ese lugar no voy que está lleno de conchetos’, 
“que me van a criticar”... pero jamás, yo voy a todos los lugares llenos de conchetos o 
así y en ninguno me miraban ni nada... (F) 


-Yo ando para todos lados, no tengo problema, a lo que me refiero es que tenemos 
un sector de gente, como en todos lados, que se cree más que vos. 


-En esto intervienen también los argentinos, pero no sólo el argentino.... está el 
argentino de la provincia de Buenos Aires y el porteño, el porteño. Por más que sea 
bueno, nosotros siempre tenemos algo..... los odiamos, no hay uno que sea bien. (M) 


-Entonces lo tenemos al porteño por una basura. (M) 
-¿Pero por qué dicen que son una basura? (F) 


-Vos, es porque estás trabajando allá adentro, vos no salías afuera a ojear, a estar 
en contacto con la gente. 


-Yo este verano he estado en contacto con la gente y es el verano que más conocí 
porteños en mi vida. Trabajo en la construcción. (M) 


-Yo me refiero a lo que vos decís que vos podés conocer gente buena y gente mala, y 
hay un gran sector que son los ‘conchetos’... y capaz que conoces a uno y es bueno. (M) 


Representaciones y prejuicios 


-Seguro que hay, con los porteños, los pocos que he conocido han jodido a mi 
padre... mi padre trabaja en el campo, se rompe el alma todo el día trabajando y lo han 
jodido varios, todos los que lo han jodido son porteños, hay también uruguayos, pero 
la gran mayoría son porteños. (M) 


-Pero te pueden tocar colonienses que te jodan también. (M) 
-Yo pienso que la mayoría de la gente de acá de Colonia odia a los porteños. (F) 


-No tengo problema, por mí pueden chocar todos mañana..... mientras que no 
molesten a mi familia, a mis amigos o a mí mismo... (M) 


Cambios en clave temporal: Antes/Ahora 


-El que tenía más, tiene más y el que tenía menos, tiene menos... (M) 


-Está mal en todos lados, pero se notó. Desde Ombúes de Lavalle para acá está 
todo muy caro, sobre todo en Colonia... 


-Si para mí Colonia es la ciudad más cara del Uruguay. 


Cambios en comportamientos 


-Es lo que decían ellos dos, ahora podés llegar a tener un diálogo con aquellos 
que antes te pasaban por al lado y ni te miraban... (M) 


- Yo quiero contar una anécdota, yo fui a una entrevista de trabajo y te pedían que 
te auto-ubicaras en una escala, y yo dije 10, todos los otros dijeron menos, y al final a 
los que nos seleccionaron fuimos a los dos que dijimos 10, porque si vos te tirás a 
menos el otro te va a ganar... (M) 


-Un cambio es más violencia, lo que pasa es que acá hay demasiado consumo de 
drogas y eso lleva a más violencia (M) 


-El sábado pasado había trece porteños en la barra y estaban buscando a uno, 
estuvieron toda la noche buscando riña, le buscaron riña y él se dio vuelta y les tiró... el 
pegó a mansalva, pegaba una y él recibía cuatro. 


-Yo estuve pero no fue así, porque al final eran 50 locos de Colonia contra 50 
locos porteños, era todo el piso tirado de gente, a trompada limpia. (F) 


-Es que acá vienen los porteños y si yo me voy a pelear con un porteño y hay 15 
o 20 porteños más, atrás mío va a haber 50 de acá, aunque no los conozca (M). 


-Eran los de Colonia, contra los porteños. (F) 


-No es una cosa sólo de Colonia, porque este año sucedió en Florianópolis (pe- 
leas entre locales y turistas), como que los porteños estaban en esa: de buscar lío. (F) 


-Es el porteño, porque hasta los cordobeses hablan igual de ellos que nosotros, se 
hacen odiar en cualquier lado, porque por más que no tengan poder adquisitivo, se la 
creen igual. (M) 


-Lo que pasa que nadie confía en nadie, está todo el mundo esperando el momen- 
to para caerte encima (M). 


Sobre el lugar de pertenencia 
-Yo tengo dos: una soy uruguayo, y eso se lo grito a todo el mundo, no me voy a 
achicar nunca, y otra: el grupo que es donde más entro, es acá este grupo. (M) 


-Bueno yo por ejemplo tengo muchos grupos, tengo raíces en muchas partes, 
porque soy uruguaya y me he mudado muchas veces, pero mi lugar de raíces es un 
barrio de acá donde viví, eso es algo que no lo puedo evitar, eso es algo que no lo puedo 
evitar, peleo. (F) 


-Yo la camiseta la llevo, digo que soy uruguayo (M). 
-A mi me gusta decir que soy de Colonia. (F) 


-Yo siempre digo que soy de San Pedro porque viví toda mi vida ahí, nací ahí.... 
es un paraje, es una zona. (M) 
¿Hay o no hay “situación de frontera’ en Colonia? 


-No hay una frontera acá, yo tomo como frontera Rivera o el Chuy (ciudades 
fronterizas con Brasil). 
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-Para mí sí, porque una frontera no es sólo... 
-Para mí no, porque yo tomo frontera como límite cuando están pegados, al lado. (M) 


-Yo no lo tomo como Rivera o el Chuy, no es la misma comunicación, no estamos 
pegados, tenemos influencias, pero tomo como frontera más que nada cuando vos 
podes cruzar la calle. 


-Yo veo que esto es como medio de paso, porque acá si te pones en la puerta del 
puerto está todo el día entrando y saliendo gente: es un pasaje. Casi todos los porteños 
van hacia Montevideo, muy pocos se quedan. (F) 


-Nosotros no vamos (a lado argentino) porque de repente no queremos, o no nos 
dan las cifras.... pero podemos cruzar, es lo mismo. (F) 


-Miramos canales argentinos, yo tengo el cable y todo es argentino. (M) 


-Lo más seguro es que nosotros estuviéramos hablando acá de la misma manera 
que los argentinos, porque escuchamos las palabras de allá, la música de allá, no cono- 
cemos cosas de acá, bueno yo porque a mi me gusta el rock uruguayo, pero general- 
mente tenemos más identidad con los argentinos que con los uruguayos. Hay grupos 
que para nosotros no existen, sin embargo vos vas, escuchamos la música y ta!. Yo los 
Buitres (banda uruguaya) los conozco porque me gustan, pero vas a Montevideo y hay 
grupos que no conoces.... 


-Recién ahora se conocen otros, la Vela Puerca (banda uruguaya), es tipo los 
Fabulosos (banda argentina), o algo así, pero por ejemplo para nosotros......... 


-Importamos todo!. No somos uruguayos...! (M) 


-Sí, dicen que Colonia está como separada del resto del país, y claro, porque hay 
mucha gente que dice que Colonia es un barrio de Buenos Aires 


-Acá el poder adquisitivo es argentino, porque lo que más mueve acá son los 
argentinos date cuenta que la Arenisca esta toda ocupada por porteños, todas las gomas 
grandes acá son de los porteños, (M). 


-Comparado con el resto del país, tenemos más influencia (argentina), y somos 
diferentes porque por ejemplo los de Nueva Helvecia se enteraron que dijiste algo, que 
sos de Colonia... y te cayeron. 


-Los de Juan Lacaze nos apedreaban..... 


-... a Tarariras tampoco podíamos ir, porque iba un grupo y armaba lío... andaba 
tirando curros... (M) 


Protagonistas en escenarios ampliados 


Podemos decir ahora que, como habitantes de una ciudad que vive una situación fron- 
teriza, los jóvenes colonienses se muestran adaptados a los pasajes y flujos de personas 
a la vez que desarrollan una conciencia sobre sí mismos. Anteriormente ya lo había- 
mos interpretado como “conciencia de la mirada de otros, en el sentido que plantea T. 
Todorov, 1995 (es la mirada del otro que construye mi imago, como mirada interiori- 
zada)” (citado en Romero, 2000). 

Es posible interpretar también como parte visible de esa adaptación el hecho que 
los jovenes se muestran dispuestos a asumir una exposición de sí mismos en espacios 


frecuentados o transitados por turistas y/o extranjeros, que estan abiertos a los contac- 
tos cara a cara que implica su estilo de vida, volcado a espacios públicos y consumos 
específicos. Las reticencias más explícitas provienen más bien desde límites socio- 
económicos (los lugares frecuentados por *conchetos”) que de líneas divisorias entre 
nacionalidades. Pero genéricamente podemos decir que los jóvenes no parecen dis- 
puestos a retirarse de los lugares para evitar contactos con los turistas y/o extranjeros, 
al respecto ya observábamos que en las diferentes ciudades del departamento de Colo- 
nia “los jóvenes tienen un particular protagonismo en los espacios públicos, (...) se los 
puede ver ocupando decididamente puntos estratégicos y mantener derechos sobre los 
mismos a través de tradiciones que instalan. (...) Pasan horas en una sociabilidad 
intensa, se forman grupos que tocan música, se produce un vaivén interminable de 
motos y bicicletas y es notorio que llegan grupos de otras localidades, que se organi- 
zan para proseguir en otros recorridos.” (Romero, ídem:138). 

En otras palabras esa “interiorización de miradas”, no se traduce necesariamente 
por una pérdida de perfil sino por el desarrollo de nuevos comportamientos o estilos 
locales, en los que se reconoce tanto la búsqueda consciente de una pertenencia como 
la acción de mecanismos culturales inconscientes que procesan tanto la identificación, 
como la diferenciación y hasta la asimilación. 

Vemos que en un medio ambiente (en sentido amplio), en el que circulan la 
información, los discursos, las políticas y los signos materiales de la mundialización, 
los jóvenes colonienses tienen en su ciudad un acceso parcial (una vivencia como 
población autóctona) a parte de ese movimiento en esta parte del mundo; tienen so- 
bre todo la experiencia cultural de relaciones y tránsitos de tipo fronterizo en una 
modalidad más intensa que en el pasado y diferente de la época de sus padres. Ante 
esto manifiestan capacidad para gestionar recursos simbólicos propios, para objetivar 
una posición y hasta para ofrecer resistencias específicas a comportamientos y/o 
prácticas de consumo que vienen de otro lado, de otros lados. 


Identificar y clasificar 


“El rito introduce la mediación de la pertenencia y de la apariencia de la palabra en el 
centro y en la intersección de los dos ejes individual-colectivo y el sí mismo-el otro. De 
ese modo la costumbre marca la pertenencia a un grupo y el nombre identifica a un 
individuo al relacionarlo con una filiación”. (Auge, 1996: 42) 


Un reclamo implícito en el discurso de jóvenes colonienses nos pone sobre la pista de 
“universales clasificatorios”: habría un fondo de intolerancia *xenofóbica” para con 
ellos, ya que se sienten vistos/criticados (por el resto del país) como “aporteñados”. 

Llegan incluso a expresar que “están como aislados”. Es decir que para los demás 
—(uruguayos no-colonienses, la opinión pública, el discurso periodístico u otro) las 
mezclas de estilos de tipo fronterizas serían descalificables en función de ‘esencias 
culturales” (que ya descartamos en un plano teórico-antropológico, pero que 
reencontramos como móviles ideacionales de prácticas sociales, de representaciones 
públicas). Esas definiciones identitarias informales y populares operan con oposicio- 
nes simples, en términos excluyentes: ser o no ser uruguayo depende de no ser a la vez 
otra cosa, es decir algo que se considere diferente de lo que, se piensa, constituye la 
esencia del “ser uruguayo”. (Sería el cometido de otro estudio, el profundizar sobre el 
lugar desde donde se construye este discurso de alguna manera etnocéntrico, y que 
deja por lo menos varias zonas del país en un estatuto bastante incierto con respecto a 
una unidad y/o integración identitaria). 
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Del análisis de los testimonios empíricos podemos extraer una tipología de los 
contactos de tipo fronterizos, definidos todos por la continuidad y familiaridad del 
contacto con “el otro”, de forma tal que forma parte de la realidad cotidiana: 


e Contactos cara a cara 
e Contactos mediatizados (básicamente TV) 
e Contactos con representaciones culturales (a nivel individual) 


e Contactos con representaciones públicas (representaciones culturales hechas 
públicas); estas representaciones reiteradas o re-transmitidas se convierten en 
motivos del “etiquetaje social”, con formas ya categorizadas como atributos 
permanentes. (Por ejemplo las representaciones públicas sobre “los porteños”, 
y sobre un “nosotros” diversificado según el caso) 


e Contactos simbólicos, es decir evocados a partir de estímulos (tal ropa, tal acti- 
tud, tal expresión, etc.). En Colonia del Sacramento el paisaje contiene 
ineludiblemente la evocación de la ciudad que está del otro lado del río: apenas 
cae la noche se distinguen claramente sobre el horizonte las luces de Buenos 
Aires. 


Estos diferentes tipos de contactos componen en definitiva la ‘materia prima’ con 
la que se elabora la identidad social, la que “... es al mismo tiempo inclusión y exclu- 
sión: identifica al grupo (son miembros del grupo los que son idénticos en una deter- 
minada relación) y lo distingue de los otros grupos (cuyos miembros son diferentes de 
los primeros en la misma relación). Desde esta perspectiva, la identidad cultural apa- 
rece como una modalidad de categorización de la distinción nosotros/ellos basada en 
la diferencia cultural”. (Cuche, ídem: 111). 

Recordemos que la “diferencia cultural? excede aquellos marcadores de origen 
como la nación, la lengua, la religión, etc., para alcanzar otros aspectos más dinámicos 
como ser grupos de edad, sectores sociales u otro. 


Generalización, comparación y finalización 


En términos de integración regional y en términos de identidades regionales fronteri- 
zas y/o emergentes resulta muy sugerente la comparación con procesos culturales y 
transformaciones que ocurren en otros lugares del mundo donde se procesan integra- 
ciones y transformaciones a través de la incorporación de nueva infraestructura. Tal 
es el caso de la región Nord-Pas de Calais en Francia donde la puesta en funciona- 
miento del tren de alta velocidad (TGV) revitalizó esa región norte colocando a la 
ciudad de Lille como punto de unión de ejes metropolitanos que van de y hacia Paris- 
Londres- Bruselas-Amsterdam y por donde transitan no sólo turistas, sino emplea- 
dos, funcionarios, estudiantes y residentes temporariamente ‘des-localizados’. A pe- 
sar de las diferencias objetivas con aquel contexto europeo, aquí podemos visualizar 
fenómenos semejantes que se están produciendo en el departamento de Colonia, don- 
de hay residentes extranjeros que mantienen una actividad laboral del otro lado, en 
territorio argentino y para los que el desplazamiento se justifica por una opción de 
estilo de vida. 

Por otra parte las cifras significativas en cuanto al volumen de presencia argenti- 
na, en períodos variables, nos sugieren evocaciones etnográficas sobre migraciones 
estacionales/estivales, ya que en numerosas culturas y contextos geográficos diversos 
se producían, y se producen, movimientos que cambian (por el tiempo del desplaza- 


miento) la morfología social, los comportamientos y los modos de socialización (ver 
M. Mauss, 1968). 

En Uruguay visitantes argentinos se instalan en verdaderos “campamentos de 
verano’ con socialización específica y diferente: período de gran actividad social y de 
concentración espacial de sectores sociales acomodados. Pero la vida cambia también 
para la población local; la presencia masiva de turistas y/o de comunidades de residen- 
tes argentinos son hechos objetivos que producen efectos sociales y culturales además 
de económicos, estéticos y otros. Las personas individual y colectivamente se relacio- 
nan con el fenómeno, toman decisiones o adoptan actitudes en función del “hecho 
social total’ que se produce por esa presencia. 

En cuanto a los jóvenes, con una visión actualizada sobre el “achicamiento” del 
espacio-mundo, parecen sentirse parte de una región en la que es posible diferenciar 
“lugares”: la pertenencia, la residencia, el trabajo, el estudio no siempre coinciden en 
términos espaciales y esto no necesariamente constituye una razón de pérdida identitaria 
o de desarraigo definitivo. 

En un juego discursivo conscientemente organizado aunque auto-regulado en su 
expresividad, jóvenes de Colonia del Sacramento nos fueron exponiendo jerarquías so- 
ciales y jerarquías culturales, juegos de valoraciones formalmente organizados en torno 
a la percepción del “sí mismos” y de “los otros”. En este procedimiento encontramos 
formas clasificatorias, como mecanismo cultural, que podemos encontrar también en 
otros contextos, similares por la predominancia histórica de relacionamientos fronteri- 
zos o simplemente de contacto entre una comunidad y otra. Es decir que esos mecanis- 
mos pueden activarse dentro de una misma unidad lingüística, cultural, nacional o polí- 
tica, cuando hay una voluntad colectiva de mantener la objetivación de diferencias. 

Así dentro de esos sistemas clasificatorios bi-nacionales, intra-nacionales o regio- 
nales/locales puede producirse una categorización negativa del “otro”, o más bien una 
categorización que refleja la dificultad de situarse frente a una imagen desproporcionada 
del “otro” en función de una superioridad real o atribuida. Sobre esta modalidad particu- 
lar de clasificación podemos recurrir a la comparación de ejemplos más lejanos y muy 
cercanos —a modo de constatación del carácter ‘natural’ (es decir universal) del uso de 
clasificaciones culturales (es decir socialmente producidas y transmitidas). 

Veamos qué sucede dentro de un área cultural fronteriza francófona: 

“Una historia belga afirma que para enriquecerse basta comprar un francés por 
su valor y revenderlo por lo que él cree que vale”. (citada por Tobie Nathan, Isabelle 
Stengers, “La nouvelle querelle des universaux”, próxima aparición en Le Monde, pá- 
gina Les Debats): y los autores luego analizan las propias dificultades de constitución 
de la identidad francesa, que no procedería tanto motivada desde la arrogancia sino de 
la necesidad permanente de justificación, de seguridad a propósito de un estatuto 
identitario incierto. 

Podríamos trasladar la broma al área cultural fronteriza e hispanoparlante del Río 
de la Plata, y sucesivamente sustituir partes enfrentadas en esquemas clasificatorios de 
tipo bi-nacional (historias uruguayas o colonienses sobre porteños), intra-nacional (his- 
torias de colonienses sobre montevideanos) o locales (historias desde otras localidades 
del departamento de Colonia sobre la ciudad de Colonia del Sacramento)... en un jue- 
go de valoraciones donde se perciben tensiones de auto-referencia e identificación 
dentro de límites socio-políticos y económicos, más allá del estatus real o imaginario 
de cada uno. 

No hay que descartar la dificultad de una modificación en ese tipo de representa- 
ciones, cuando en el imaginario social se encuentra disponible un perfil arquetípico, 
un ethos asignado (a “los franceses "vistos desde Bélgica en la cita de referencia), a ‘los 
porteños” vistos desde Colonia, a “los de Colonia’ vistos desde Juan Lacaze o Tarariras,... 
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en nuestro caso etnográfico. La persistencia de ciertas representaciones públicas es 
algo a revisar si se quieren comprender actitudes y comportamientos, si se quiere apo- 
yar el desempeño identitario “en el buen sentido’, es decir promoviendo la certeza y el 
gusto por la pertenencia sin hacer de las diferencias con ‘los otros’ un motivo de valo- 
ración/desvalorización estereotipadas. 

El conocimiento sobre los efectos sociales de la capacidad clasificatoria del ima- 
ginario, como mecanismo cultural que se activa en toda situación de contacto entre 
“nosotros” y “otros”, plantea la necesidad de determinar en cada caso cuáles son los 
componentes objetivos de la diferenciación socio-cultural, cómo juegan, por ejemplo, 
en relaciones de tipo fronterizas, en procesos de integración. 

En este estudio y de acuerdo con los referentes teóricos así como las muestras 
empíricas debemos confirmar finalmente tanto la existencia efectiva de una situación 
fronteriza en Colonia del Sacramento, como sobre la ambigiiedad de las posiciones en 
torno a las relaciones sociales que la misma genera. 

Utilizamos ‘ambigiiedad’ en un sentido fuerte y en relación a las tensiones que 
siempre plantean las relaciones de frontera, o de tipo fronterizas, a los individuos y a 
las sociedades, cuando el contacto entre el “sí mismo” y “el otro” forma parte de la 
cotidianeidad pero no por ello suprime diferencias de sentidos, que subyacen a conve- 
niencias o emprendimientos materiales e incluso a políticas públicas. Desde este ángu- 
lo cobran sentido comportamientos y formas de expresarse a las que aludimos en este 
trabajo, y que fueron etnográficamente relevadas, como formas rituales ligadas al re- 
conocimiento del sí mismo, éste estimulado, una y otra vez, por la presencia del “otro” 
(argentino, extranjero) y por una objetivación de pertenencia que lo incluye y que 
forma parte de los componentes de un ‘nosotros’ como identidad local coloniense. 


Epílogo 


Por último, y para marcar la línea que podría seguir una indagatoria sobre la cuestión 
de la/s identidad/es, podríamos preguntarnos sencillamente: si la frontera con Brasil es 
“portuñola” y esta ciudad fronteriza con Argentina es “aporteñada”, en qué lugar se 
ubica el centro de donde fluye la ‘uruguayidad’?, ¿no es hora de que también a nivel de 
representaciones públicas, de imaginario social, comience a registrarse que la produc- 
ción cultural no tienen una centralidad sino que se nutre del todo, que la voluntad de 
pertenencia identitaria va más allá de diversidades regionales, que tanto enriquecen a 
nuestro patrimonio cultural? 
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RESUMEN 


Introducción 


Sobreviviendo a los 
oficios tradicionales: 


Una aproximación al trabajo de los 
carreros-areneros de Florida 


Lic. Carlos Santos 
Colaboración: Alvaro Adib Barreiro 


El presente artículo enfoca su atención en los mecanismos de 
transmisión cultural de la estrategia de subsistencia que practi- 
ca un grupo de personas en la ciudad de Florida. En una aproxi- 
mación etnográfica al trabajo de los carreros-areneros de esta 
ciudad encontramos cerca de 60 personas dedicándose a la ex- 
plotación de alguno de los recursos naturales que ofrece el en- 
torno del río Santa Lucía chico, principalmente arena y 
pedregullo o canto rodado. Se trata de hombres en su mayoría 
(constatamos la presencia de tres mujeres trabajando como ca- 
rreras) cuyas edades oscilan entre los 14 y los 72 años. En todos 
los casos estas personas viven en la periferia de la ciudad, en la 
mayoría de los casos en viviendas autoconstruidas, y podría 
decirse que todos pertenecen a un contexto socioeconómico 
desfavorable. A lo largo de este artículo aportaremos elementos 
a la discusión sobre la incrustación de las relaciones económi- 
cas en otras relaciones sociales y al análisis de la integración de 
formas económicas tradicionales al modo de producción capi- 
talista. Además proponemos una tipologización de estas formas 
de vivir el trabajo y, principalmente, discutiendo la aplicación 
del concepto de oficio tradicional fuera del contexto socioeco- 
nómico en el cual se integra. 


Son muy variadas las formas en que los carreros-areneros de Florida se integran al 
trabajo. Algunos se dedican a la actividad en forma exclusiva. Otros complementan 
sus ingresos fijos haciendo “changas” como carreros, otros son zafrales. La ciudad de 
Florida está ubicada 100 kilómetros al norte de Montevideo, la capital del país. Tiene 
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aproximadamente 30.000 habitantes, concentrando el 47,5% de la población de todo 
el departamento. Esta ciudad nació a fines de 1809 congregando entre sus primeros 
pobladores a inmigrantes europeos, criollos e indios cristianizados. El proceso de ur- 
banización de este departamento ha estado marcado fuertemente por la migración cam- 
po-ciudad, que por otra parte ha sido una constante demográfica en el país y la región. 
En 1908 la concentración poblacional de la ciudad de Florida sobre el total departa- 
mental, representaba menos de la mitad de la proporción actual, apenas 23%. El traba- 
jo de campo fue desarrollado entre julio de 1998 y noviembre de 2000. 

A continuación proponemos una descripción del trabajo que realizan los carreros- 
areneros, para pasar luego a una tipología de estos trabajadores y dar lugar, mas ade- 
lante, al análisis de la manera en que esta actividad se integra en un contexto producti- 
vo, económico y cultural determinado. 


El trabajo de la arena 


Básicamente el trabajo de los carreros-areneros consiste en la extracción de arena y 
pedregullo de los arenales del río Santa Lucía Chico, aunque existen algunas variantes 
que analizaremos más adelante. Estas canteras de extracción están ubicadas aproxima- 
damente a 5 kilómetros al este de la planta urbana. Hasta allí llegan estos trabajadores 
utilizando como vehículo de transporte y carga un carro tirado por caballos. 

Actualmente el uso de los carros es bastante diverso, ya que ante la existencia de nue- 
vos métodos de extracción de arena (palas mecánicas o camiones) se ha ampliado el 
tipo de materia prima que se extrae. Sin embargo la extracción de pedregullo parece 
ser un reducto del trabajo manual, ya que no existen métodos mecánicos para el proce- 
samiento de la arena. También existen ventajas para los carreros en la extracción de la 
arena más fina (la llamada “voladora”), ya que queda depositada en los recodos del río, 
lugares que son muy dificultosos para el acceso de camiones. Así como hay personas 
que se dedican exclusivamente a la extracción de arena, hay otras que complementan 
esta actividad con la explotación de otros recursos, como la leña de monte, césped, 
tierra, e incluso venden un servicio de transporte, utilizando el carro para realizar fle- 
tes. Otros utilizan la arena que extraen para la elaboración de bloques, que también se 
comercializan para la construcción. El trabajo de los carreros-areneros, en muchos 
casos, también abarca la comercialización de los materiales que extraen; algunos tie- 
nen depósitos en sus casas, donde son visitados por los clientes, otros tienen clientes 
fijos a quienes abastecen cuando les realizan pedidos y hay otros que se dedican a 
“hacer las obras”, o sea visitar las diferentes construcciones ofreciendo sus productos. 

Si bien el trabajo de los carreros-areneros es reconocido por la Intendencia Muni- 
cipal de Florida (IMF) y por la Dirección de Hidrografía (DH) del Ministerio de Trans- 
porte y Obras Públicas -ya que son estas instituciones las que otorgan los permisos 
habilitantes para la extracción de arena- no existe ningún tipo de estadística sobre esta 
actividad. La IMF no tiene registros ni de trabajadores ni de permisos expedidos. La 
DH -en el último contacto que tuvimos con los encargados de la zona que comprende 
al departamento de Florida- tiene registrados sólo dos permisos anuales de extracción 
de arena, por volúmenes irrisorios (uno de los permisos habilitaba a extraer 2 m° de 
arena -equivalente a un carro completo- en un trimestre, a una persona que realiza la 
extracción con un camión). 

A la indiferencia de las instituciones administrativas -a la que debería sumarse la 
actitud pasiva de los organismos de seguridad social- con estos trabajadores, se agrega 
la que manifiestan los propios habitantes de la ciudad, quienes visualizan a los carros, 
que transitan por las calles día a día como un elemento más del paisaje urbano. 


La técnica y los materiales 


La extracción de arena se realiza “paleando” directamente el material desde el suelo al 
carro. Actualmente esta variante es llevada a cabo por muy pocos carreros-areneros, ya 
que los métodos modernos de extracción han reducido la competitividad de los carreros- 
areneros. Estos sólo pueden comercializar el producto en pequeña escala y sus costos 
son mayores frente a los de quienes extraen la arena con camiones. Donde si mantie- 
nen su ventaja los carreros es en la extracción de la arena más fina, la que se utiliza 
para la “terminación” de las construcciones. Este tipo de material queda en los recodos 
del río, que por otra parte se modifican con las variantes que producen las inundacio- 
nes o simplemente las lluvias en el curso de agua. Los camiones o las palas mecánicas 
tienen serios inconvenientes para adentrarse en los arenales y poder localizar estas 
concentraciones de arena más fina. La extracción de pedregullo no tiene una compe- 
tencia de este tipo, ya que no existen medios mecánicos para el procesamiento de la 
arena. Para realizar este trabajo -además del carro y la pala necesarios para la arena- se 
utilizan una zaranda y baldes. La actividad consiste en reconocer un arenal donde el 
tipo de material sea lo suficientemente grueso y homogéneo. Alli se instala la zaranda, 
que tiene un soporte para mantenerse en pie. En su extremo inferior este gran colador 
tiene una especie de embudo en cuya desembocadura se coloca el balde. El trabajador 
lanza la arena a paladas contra la rejilla de la zaranda, de forma tal que el material es 
“colado”, dejando pasar las piedras más pequeñas y haciendo que los guijarros gruesos 
caigan en el balde. La calidad del pedregullo -es decir el tamaño de las piedras y su 
homogeneidad- depende de la inclinación que se le dé a la zaranda con respecto al 
suelo. O sea que cuanto más vertical esté la zaranda menor será la calidad del pedregullo, 
porque va a contener muchas piedras pequeñas y su tamaño no será uniforme. Por el 
contrario cuando la zaranda está en la posición más horizontal posible, se logra un 
producto de muy buena calidad, ya que la arena pasa por la rejilla a menor velocidad 
colando el producto más eficientemente. 

La arena y el pedregullo son materiales esenciales para la construcción. La arena 
es el componente fundamental de la mezcla que une los materiales que conforman 
propiamente la construcción (ya sean bloques, ladrillos o ticholos). Una variedad más 
fina de la arena se utiliza para dar las terminaciones a las construcción; es la que cons- 
tituye la mezcla para rebocar las construcciones. 

El pedregullo es un componente básico para “dar cuerpo” a las construcciones. 
Es necesario para los “pozos” (cimientos) y para la mezcla de pilares, vigas y plancha- 
das. Del tamaño de las piedras del pedregullo dependerá la liga de esta mezcla, o sea la 
consistencia del preparado. Es por eso que cuando el pedregullo no es de buena cali- 
dad, el constructor debe agregar más cemento portland a la mezcla. La competencia 
del pedregullo de río es el pedregullo que se extrae de las canteras ubicadas en las 
proximidades de La Paz, departamento de Canelones, desde donde se vende material a 
todo el país. Las grandes construcciones -las oficiales (como viviendas o edificios de 
organismos públicos) y las privadas (edificios o grandes locales de empresas) compran 
el pedregullo directamente a las canteras. En cuanto a las barracas locales una cantidad 
importante adquiere el pedregullo en La Paz (en el departamento de Canelones, una 
zona próxima a Montevideo), mientras que el resto lo compra a los mismos empresa- 
rios que distribuyen la arena del río Santa Lucía Chico, o sea el pedregullo zarandeado 
por los carreros-areneros, aunque entre los compradores no existe mucha conciencia 
de ello. Los barraqueros dicen “se lo compramos a fulano que lo trae en el camión”, 
porque desconocen, o son indiferentes al proceso de extracción del material. La venta 
de arena a las barracas podría decirse que está monopolizada por los distribuidores en 
camiones, ya que los carreros-areneros no tienen acceso a ese circuito de 
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comercialización. Sin embargo estos trabajadores tienen cierta preferencia en el “mer- 
cado” de las autoconstrucciones o de las pequeñas construcciones individuales. Allí es 
donde los carreros-areneros son permanentemente solicitados para “arrimar” escom- 
bros para los cimientos, arena, fina y gruesa, y pedregullo para las construcciones. 


Una tipología de los carreros-areneros 


Tratando de captar las diferentes generalidades que presentan los carreros-areneros es 
que proponemos la siguiente tipología, con el sentido de lograr agrupamientos de las 
distintas situaciones en que se encuentran estos trabajadores. Para cumplir con el fin 
propuesto nos valemos de dos criterios diferenciadores: 1) la posición en las relaciones 
sociales de producción y 2) de acuerdo a sus saberes y habilidades. El primer criterio 
sigue la conceptualización que hace Marx (1987) del proceso de trabajo, y nos lleva a 
proponer cuatro tipos de trabajadores: los “empresarios”, los cuentapropistas, los fami- 
liares y los proletarizados. El segundo criterio sigue las proposiciones de Tim Ingold 
acerca de las habilidades prácticas!. A partir de la aplicación de este criterio podemos 
diferenciar a los carreros-areneros en trabajadores tradicionales, ‘sieteoficios’ urbanos 
y multiempleados. 

Para dar cuenta satisfactoriamente de la situación socio-económica de estos tra- 
bajadores ambos criterios deben cruzarse; esto es, las dos diferenciaciones que propo- 
nemos no son suficientes para explicar la realidad de los carreros-areneros si no se 
consideran a un mismo tiempo y de manera complementaria. 

Es necesario advertir que esta tipología es una construcción conceptual con fines 
analíticos, y que de ninguna manera podría ser un esquema definitivo de la compleja y 
variada situación de estos trabajadores. 


De acuerdo a las relaciones sociales de producción 


Los “empresarios” 


Quizás sería más correcto definir esta categoría como ‘el empresario”. Pretendemos 
ubicar aquí a las personas que contratan la fuerza de trabajo de otros para la extracción 
de arena o pedregullo, brindándole los medios de producción para tal fin. En este tipo 
solamente hay una persona en Florida (ya que el otro “empresario” extrae solamente 
arena con camiones). En realidad habría que definir este tipo como ‘patrón’ pero cues- 
ta hacerlo, entre otras cosas porque esta persona comenzó trabajando en su adolescen- 
cia como carrero-arenero junto a su padre. Más tarde trabajó independientemente has- 
ta que adquirió un camión y un tractor pala, utilizando sus conocimientos y habilida- 
des políticas para convertirse en el principal extractor de arena y pedregullo de la 
ciudad, y en un “exportador” de arena, ya que vende el producto a las localidad de la 
región (Sarandí o Tala) y también a otros departamentos, como Rivera, Durazno, Sal- 


' El antropólogo británico Tim Ingold (1997: 111) asegura que “skills are not (...) techniques of the individual body 


considered, objetively and in isolation, as the primary instrument of cultural reason” agregando más adelante cuáles 
serían las bases de un aprendizaje de la atención, o de una educación perceptivo-motriz (y no oral como se dice 
muchas veces) “... in this process, what each generation contributes to the next is not a corpus of representations, or 
information in the strict sense, but the specific contexts of development in which novices, through practice and 
training, can acquire and finetune their own capacities of action or perception.” 
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to o Rio Negro. Su poder se basa ademas en relaciones de parentesco, sobre las que 
nos detendremos mas adelante, y ante cierto relacionamiento con las autoridades que 
lo hace ser visualizado por los demas carreros como el responsable de una de las 
entradas al río (entrada que en teoría es pública, pero que tiene un portón cerrado con 
candado, del cual este empresario es el único particular que tiene la llave). Este em- 
presario además paga las respectivas guías de extracción ante la Dirección de Hidro- 
grafía del Ministerio de Transporte y Obras Públicas (aunque, como parece ser tradi- 
ción, nunca declara oficialmente la cantidad real de material que extrae). Esto le per- 
mite comercializar sus productos en barracas y en construcciones formales que deben 
justificar sus ingresos de materiales. En el particular manejo de poder de este empre- 
sario, también “tramita” los permisos para otros carreros-areneros, ante la repartición 
ministerial, lo que sin duda refuerza su imagen de representante o intermediario de las 
autoridades en el arenal. 


Los cuentapropistas 


Son aquellos carreros-areneros que son propietarios de los medios de producción. En 
este grupo encontramos a los trabajadores tradicionales y también a muchos de los 
“sieteoficios’ urbanos que han adaptado el uso de su carro no sólo para la extracción de 
arena, sino para otras actividades relacionadas o no con los recursos naturales que 
ofrece el monte fluvial. 


Los trabajadores familiares 


En este grupo podemos incluir a los trabajadores más jóvenes y a las mujeres. En 
muchos casos colaboran con el trabajo de un hombre adulto, y es de esa manera que 
toman contacto con la actividad. Los medios de producción que emplean son un bien 
común, que ha sido utilizado anteriormente por otros integrantes del núcleo familiar. 
El producto económico de su trabajo es administrado por el grupo familiar (sería más 
correcto señalar que esta administración es realizada por quien o quienes toman las 
decisiones dentro del núcleo familiar), que muchas veces se encarga hasta de la distri- 
bución y comercialización de los materiales. 


Los proletarizados 


Estos son los trabajadores que venden su fuerza de trabajo a los propietarios de los 
medios de producción. En estos casos generalmente se trata de “sieteoficios” urbanos, 
trabajadores zafrales, que se dedican a la extracción de arena como complemento de 
otras actividades que realizan a lo largo del año. El propietario de los medios de pro- 
ducción generalmente es proveedor de barracas de construcción, a las que les vende 
arena extraída con camiones y el pedregullo que extraen para él los carreros-areneros. 
Del “salario” que reciben estos trabajadores se les descuenta un porcentaje que supues- 
tamente se destina al gasto de alimentación del caballo. A pesar de que este contratante 
generalmente posee permiso de extracción de arena -tramitado ante la Dirección de 
Hidrografía del Ministerio de Transporte y Obras Públicas- la relación con los trabaja- 
dores es completamente ilegal. Esta flexibilidad es la que permite -¿o provoca?- una 
gran movilidad de los trabajadores de esta actividad a otras. 
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De acuerdo a los saberes y habilidades 


Los trabajadores tradicionales 


En este tipo incluimos a aquellos carreros-areneros que se dedican exclusivamente a la 
extracción de arena y pedregullo. Son los exponentes del oficio tradicional, o sea de un 
conjunto de saberes y habilidades específicos transmitidos generacionalmente. Sus 
vinculaciones con la actividad se remiten a su infancia o a sus años mozos. Como 
categoría es la más próxima a las descripciones del narrador Juan José Morosoli?. Con- 
siderando la estructuración de saberes, estos trabajadores detentan el mayor “presti- 
gio”; son los veteranos más conocedores de la actividad y los que aseguran que ‘no 
cualquiera puede ser arenero”. Vinculándolos con la categorización anterior -sobre la 
base de las relaciones sociales de producción- podemos decir que son propietarios de 
los medios de producción, y por tanto su actividad puede considerarse como 
autogestionada o cuentapropista. 


Los ‘sieteoficios’ urbanos 


Cuando hablamos de “sieteoficios” nos remitimos a uno de los tipos humanos que Da- 
niel Vidart identificaba como propios del medio rural’. En este caso su aplicación -como 
categoría- en un medio urbano, responde al fenómeno migratorio que señalábamos en la 
introducción de este artículo. En su origen estos “sieteoficios” son trabajadores capacita- 
dos para realizar muy diferentes tareas, caracterizandose por la migración permanente de 
un lugar a otro, de acuerdo a las posibilidades de hacer tal o cual trabajo. 

Dentro de los “sieteoficios” urbanos encontramos tanto a cuentapropistas como a 
trabajadores proletarizados, o sea desde propietarios de sus medios de producción has- 
ta desposeídos que venden su fuerza de trabajo. Considerando sus saberes y habilida- 
des, podemos decir que se trata de personas calificadas para realizar diferentes tareas, 
tanto urbanas como rurales. Aquellos que son dueños de sus propios medios de pro- 
ducción, se reconvierten: además de areneros se transforman en vendedores de leña de 
monte -que ellos mismos montean-, vendedores de panes de césped -que ellos mismos 
cortan del monte y colocan en los jardines de los compradores- y en muchos casos 
también utilizan su carro como vehículo para realizar fletes. Como se puede apreciar 
esta reconversión de los carreros apunta a una venta de servicios, que parece ser orien- 
tada tanto por la demanda del mercado local como por la creatividad de cada uno de 
estos trabajadores. Aquellos que no poseen los medios de producción, los que venden 
su fuerza de trabajo, aplican esta actividad como una zafra más; cuando no hay trabajo 
en los tambos, en la esquila, en los hornos de ladrillo o en las cosechas de las granjas 
hortifrutícolas, se dedican a extraer arena o pedregullo para quien los contrate. Su 
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Juan José Morosoli (1899-1957) es uno de los más destacados escritores del realismo nativista de las décadas de los 
años 30 y 40. Toda su vida transcurrió en la ciudad de Minas, departamento de Lavalleja, donde se dedicó a retratar 
formas de vida rurales y tradicionales, en el entendido de que estaban destinadas a la desaparición, y que la única 
forma de documentarlas era a través de la creación literaria. En un libro de cuentos infantiles, Perico (1982), registra 
a un personaje que es arenero, consistiendo uno de los pocos antecedentes sobre esta forma de trabajo, en nuestro 
país. 

Daniel Vidart, pionero de la antropología en Uruguay, publicó en 1969 sus Tipos humanos del campo y la ciudad 
donde realizaba una categorización de las formas de vida propias del país de la primera mitad de siglo. El nombre de 
“sieteoficios” (más comúnmente conocido como “changador”) remite a su vez a una obra del propio Morosoli, 
publicada en 1940. 


relación en todos estos casos es similar a la del peón rural con su patrón, aunque con un 
grado mucho mayor de libertad, lo que le permite una importante movilidad laboral y 
le da una capacidad de subsistencia que seguramente envidiarían muchos de los traba- 
jadores desempleados, que luego de expulsados del mercado formal de trabajo tienen 
pocas posibilidades de reinsertarse en él. 

Como definición general, podríamos decir que esta categoría se caracteriza por 
algo que desde una mirada etic podemos catalogar como una inestabilidad permanen- 
te, dependiendo de la marcha de las diferentes zafras o de las demandas de productos, 
para uno y otro caso. Además en los dos casos la paga está directamente relacionada 
con la productividad, o sea a destajo. 


Los multiempleados 


Esta categoría no presenta muchas diferencias con el tipo anterior, pero es necesario 
plantearla, aunque más no sea como criterio analítico. Aquí proponemos incluir a los 
trabajadores que, teniendo un empleo con un ingreso fijo y debiendo cumplir un hora- 
rio determinado, complementan sus ingresos con el trabajo en el carro. En muchos 
casos, cuando -debido a los vaivenes del mercado laboral- pierde su trabajo “estable” se 
dedica de lleno a lo que era su alternativa, o sea el trabajo con el carro. De todas 
maneras son varias las personas que teniendo un empleo fijo (como planteábamos, en 
ingresos y horario) privado o público, legal o ‘en negro”, complementan los ingresos 
familiares con un trabajo secundario -el carro- que en casos de necesidad puede trans- 
formase en la ocupación principal del trabajador. 


Trabajo, capital, tradición e informalidad 


Desde que la teoría marxista propuso la categoría de modos de producción, como con- 
ceptualización de las formaciones socioculturales concretas de un momento dado de la 
historia a partir de sus relaciones sociales de producción, ha sido célebre la discusión 
acerca de la posibilidad de coexistencia temporal de más de uno de éstos modos, princi- 
palmente en torno al modo de producción capitalista, ya que el materialismo histórico 
atribuyó a este una capacidad de expansión a escala global. Muchos trabajos antropológicos 
se han dedicado a proponer miradas críticas sobre esta categorización, haciendo referen- 
cia a la existencia de modos de producción del tipo familiar o comunitario que estarían 
conviviendo temporalmente con el modo capitalista. Este estudio de caso de los carreros- 
areneros de Florida aporta elementos interesantes para ser considerados a la luz de este 
debate teórico y la tipología que proponemos, en parte, da cuenta de ello. 

Toda una línea de trabajos antropológicos, mas o menos recientes, propone que la 
permanencia de formas de producción (y de consumo) doméstica, lejos de ser un resa- 
bio de modos de producción anteriores al capitalismo o signo de atraso, indican la 
funcionalidad de estas relaciones para la extensión del capital. Muy lejos de su anun- 
ciada desaparición, estas formas evidencian una gran capacidad de adaptación al modo 
capitalista de producción, y complementariamente, el capital demuestra una gran ca- 
pacidad de utilización de estas formas no modernas de producción. 

Hugo Trinchero propone que “la funcionalidad de las economías domésticas con 
respecto al proceso de acumulación [de capital)” queda demostrado cuando “encontra- 
mos hoy producciones domésticas que logran alcanzar niveles de eficiencia superiores a 
aquellas que los especialistas reconocían en el denominado “sistema fordista” de organi- 
zación de los procesos de trabajo” (1998:10) y eso es lo que le permite afirmar que: 
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“Lejos de ser formas “arcaicas” provisionales o transicionales, las denomina- 
das “economias domésticas” se conforman como parte estructural del proceso 
de acumulación capitalista. Ello implica inscribirse en una orientación para el 
análisis que considera la existencia de procesos de producción y lógicas reproduc- 
tivas basadas en el parentesco, en el marco de procesos de expansión-retracción 
de distintas fracciones del capital. Limitar su análisis a concebirlas como unida- 
des circunscriptas y aisladas no hace más que soslayar la estructuración conflic- 
tiva de sus prácticas con los dispositivos de valoración” (1998:140). 


El caso de los carreros-areneros demuestra estas capacidades a las que hacíamos 
referencia: por un lado el de una estrategia de subsistencia que logra adaptarse a los 
cambios económicos y a la modernización de las técnicas de trabajo, y por otro la 
capacidad del capital de aprovechar la articulación de estas técnicas modernas con las 
tradicionales, logrando niveles de rendimiento competitivos. 

A este nivel es interesante conectar el presente estudio de caso con un trabajo 
reciente de la antropóloga catalana Susana Narotzky (1997). Ante la diversidad de 
relaciones trabajo/capital con que se enfrentó en la comarca catalana Les Garrigues, 
esta investigadora propuso la categoría de “Indenpendent Producer Figures” (IPFs) 
para dar cuenta de tal realidad.* La utilidad conceptual de esta categoría es que engloba 
una gran diversidad de relaciones trabajo/capital a partir de un denominador común; la 
extracción de plusvalía a través de la diferencia entre el valor de la fuerza de trabajo y 
el varlor incorporado en la mercancía producida. De esta manera se agrupan bajo la 
misma categoría situaciones tan diversas como las de granjeros propietarios, trabaja- 
dores autónomos, asalariados, zafrales y trabajadores domésticos. Según el mismo 
planteo, la consideración de la subsunción del trabajo al capital no se expresa necesa- 
riamente por la separación de los productores directos de los medios de producción, 
sino que muchas veces una relación formalmente mercantil está pautada por un claro 
vínculo de explotación. El trabajador que es en apariencia independiente, en forma 
está atado al capital aunque, en algunos casos, posea los medios de producción. 

Más allá de las coincidencias y diferencias de los dos casos, la gran utilidad que 
presenta la herramienta conceptual planteada por Narotzky tiene que ver con las maneras 
de pensar las relaciones sociales de producción, y la manera en que hasta ahora han sido 
consideradas las formas de producción no-industriales. Y de alguna manera ambos cami- 
nos son confluentes. El trabajo industrial fue considerado por el marxismo clásico como 
el modelo que seguirían las relaciones sociales de producción. Consecuentemente las 
demás formas aparecían como transicionales o tendientes a una relación trabajo/capital 
del tipo industrial. Esto no permitió valorar su papel en la reproducción social de las 
personas, siendo vistas como manifestaciones marginales y caprichosas. Las tendencias 
de la economía en el mundo (donde parece primar la desindustrialización mientras los 
avanzados modelos de gestión se acercan más a un modelo pretaylorista de organización 
del trabajo, que al tradicional modelo industrial), y la clara vigencia de las formas tradi- 
cionales y domésticas de producción no hace otra cosa que justificar las críticas realiza- 
das más arriba. A esta altura creemos, con Narotzky, que es necesario repensar la con- 
ceptualización clásica sobre las relaciones sociales de producción, integrando la gran 
diversidad que nos plantean los registros empíricos. 


+ En el trabajo citado Narotzky más que definir las IPFs las caracteriza a partir del material empírico, resaltando que 
“What is relevant for my discussion here is the fact that there is an enormous diversity in the labour/capital relations 
present. Some conform to the wage labour “employee” relationship although only exceptionally do they follow the 
classic industrial factory model: unwritten contracts are pervasive an temporally and learning contracts are frequent. 
(...) [personally think they are a labour/capital relation where commodification is not directly realised but indirectly 
realised via market prices for products of or labour.” (1997: 194-195). 


Volviendo a nuestro estudio de caso, la actividad de los carreros-areneros -que a 
primera vista podría pensarse como marginal- está altamente integrada con la economía 
formal de la ciudad de Florida, que -obviamente- a su vez se integra de diferentes mane- 
ras en la economía nacional y regional. Esta integración se evidencia en tres niveles. El 
primero de ellos es el individual: una misma persona recibe ingresos que vienen, por un 
lado, del sector formal y por otro del informal. Son los que caracterizamos en la tipología 
como multiempleados. A otro nivel encontramos los trabajadores familiares: en la mayo- 
ría de los casos ellos hacen que sean los hogares los integradores de la economía formal 
y la informal: allí se mezclan los ingresos de los jóvenes y las mujeres (provenientes de 
esta actividad) con los salarios “formales” de los varones adultos del núcleo familiar. Por 
último encontramos el nivel más trascendente de esta integración: la comercialización de 
productos para la construcción, tanto en barracas como de forma particular. Aquí vemos 
como un producto surgido de un trabajo que no cumple con ninguno de los requisitos de 
la formalidad pasa a ser vendido en uno de los ramos más formalizados de la economía. 
En el caso de los trabajadores que aquí proponemos llamar proletarizados, la integración 
de su actividad se produce directamente al vender su fuerza de trabajo a alguien que 
comercializa los productos al por mayor. Esta integración parece pasar desapercibida 
para las autoridades, tanto por las municipales como por las nacionales, y no sólo por el 
hecho de que no exista ninguna fiscalización de los permisos de extracción, sino por la 
vista gorda que realizan los organismos de seguridad social (tanto a nivel jubilatorio 
como a nivel de los servicios encargados de la fiscalización de las condiciones laborales 
y legales de los trabajadores). Podría pensarse que la no fiscalización de los permisos de 
extracción puede beneficiar a los trabajadores, ya que les permite una mayor libertad 
laboral; sin embargo esta situación favorece a quienes extraen arena y pedregullo del río 
a través de los métodos no tradicionales -palas mecánicas y camiones- lo que genera una 
situación de competencia que los carreros-areneros no pueden afrontar. No en vano he- 
mos señalado que esta competencia ha significado que para estos trabajadores no sea 
rentable la explotación del recurso arena. 

Sin dudas la vigencia del trabajo de los carreros-areneros tiene que ver con su 
flexibilidad -término que parece ser el políticamente correcto para referirse a la preca- 
riedad de las relaciones laborales- ya que otorga a los trabajadores una capacidad de 
“movilidad” entre diferentes actividades que en algunos casos -los cuentapropistas o 
los trabajadores familiares- permite complementar los ingresos con la explotación de 
otros productos propios del río. En otros casos -los proletarizados, los “sieteoficios” 
urbanos- les permite alternar entre diferentes actividades que se distribuyen zafralmente, 
temporalmente, a lo largo del año. Esta capacidad es sumamente valorable en momen- 
tos en que se pierde gran cantidad de puestos de empleo y todo indica que la orienta- 
ción de la legislación laboral conduce a una flexibilización de las condiciones de traba- 
jo, lo que seguramente va a producir una mayor rotación de trabajadores en unos pocos 
puestos de trabajo disponibles. Sin embargo hay que resaltar -siguiendo la línea de 
pensamiento planteada por Narotzky- que al destacar condiciones tales como la inde- 
pendencia de estos trabajadores o su vínculo en tanto que productores que venden una 
mercancía en el mercado, se oscurece una relación de explotación, que está dada por 
una condición fundamental y previa a las anteriores: la extracción de plusvalor. 


Conclusiones: Hombres versus objetos 


A lo largo de este trabajo hemos venido planteando una serie de proposiciones acerca 
del trabajo de los carreros-areneros. Debemos reiterar que la tipología que presenta- 
mos no es para nada un esquema acabado. Es simplemente la manera más resumida 
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que encontramos para mostrar la complejidad real que presenta esta actividad y la 
heterogeneidad de estos trabajadores. En general, el enfoque que hemos presentado - 
a partir de un acercamiento etnográfico- ha tratado de integrar las diferentes facetas de 
esta actividad, sin dejar de lado el papel que juegan aspectos como la comercialización 
del producto o el papel del trabajo familiar. Esta visión es encontrada con las miradas 
que consideran a los oficios tradicionales como manifestaciones culturales de un pa- 
sado ya perdido. No se trata de negar el componente tradicional de estas formas pro- 
ductivas, sino de considerarlo integrado a la estructura social, económica y cultural 
dominante. 

Pensamos que la aplicación aislada del concepto de oficio tradicional a una reali- 
dad tan compleja como la que se presenta en este ejemplo empírico parte de -y condu- 
ce a- una interpretación insuficiente de la realidad que viven estos trabajadores. Los 
estudios de los oficios tradicionales como formas atrasadas en vías de desaparición 
que sobreviven -a la manera de los survivals del evolucionismo decimonónico-, mien- 
tras la sociedad “moderniza” su sistema productivo, no permiten dirigir la atención 
hacia las permanentes estrategias de subsistencia que deben crear y recrear las perso- 
nas de los sectores mas carenciados de la sociedad ante las crecientes dificultades de 
empleo que presenta el mercado laboral formal. 

En cierto sentido, la utilización hoy día de la categoría oficio tradicional remite al 
“aislado primitivo” del evolucionismo del siglo XIX. El trabajador aparece más como 
el cultor de una costumbre ya desaparecida -o en vías de hacerlo- que como una perso- 
na que debe insertarse en una compleja red de relaciones que, generalmente, trascien- 
den lo comúnmente definido como “esfera económica”, para asegurarse su subsisten- 
cia diaria o la de su propia familia. El antropólogo argentino Néstor García Canclini 
había llamado la atención sobre la utilización de estas categorías, refiriéndose 
específicamente a los estudios folklóricos: 


“Interesan más los bienes culturales -objetos, músicas, leyendas- que los actores 
que los generan y consumen. Esta fascinación por los productos, el descuido de 
los procesos y agentes sociales que los engendran, de los usos que los modifican, 
lleva a valorar en los objetos más su repetición que su cambio” (1991: 196) 
(cursiva nuestra) 


Como también lo planteó este mismo autor, y como ya antes lo habían discutido 
autores marxistas a la hora de analizar lo que llamaron “articulación” de los modos de 
producción, el problema central de estas visiones de lo tradicional en tanto que ele- 
mento aislado del resto de la sociedad, es que no explica dos aspectos fundamentales 
de cualquier manifestación cultural: su funcionalidad y su permanencia (desde ya vale 
la advertencia de que tal permanencia seguramente requiera del cambio). 

La vigencia de estos oficios, en tanto que componente de una estrategia de subsis- 
tencia bastante más amplia, responde a la capacidad que otorga a ciertas personas para 
mantener el ingreso de sus hogares pero -es obligación decirlo- también por la capacidad 
del capital para integrar en su funcionamiento actividades que si las consideráramos a 
partir de las descripciones de mundos folclóricos ideales y aislados, no podríamos incluir 
como propias de un sistema económico capitalista. He aquí la importancia de una mirada 
antropológica holística. Las visiones que enfocan únicamente el carácter tradicional de 
estas actividades reproducen ciertas formas de pensamiento sobre lo económico y lo 
social; aquellas en las que se asigna a estas formas de vida la representación de costum- 
bres atrasadas, arcaicas, que hoy subsisten solamente debido al mantenimiento de una 
tradición. Una visión de este tipo oculta las carencias sociales de las personas que desa- 
rrollan estas actividades como estrategia de subsistencia, como respuesta de emergencia 
ante las deficientes posibilidades de empleo de nuestras sociedades. 


De cara al futuro se hace necesario multiplicar este tipo de investigaciones, con la 
finalidad de permitir ejercicios comparativos entre esta modalidad de trabajo y las que 
se puedan estar registrando en otros lugares. Por lo pronto el análisis de los elementos 
surgidos en el trabajo de campo y del marco teórico de referencia obliga -de aquí en 
adelante- a prestar una cuidadosa atención a la trasposición indiscriminada de catego- 
rías que llegan a la antropología desde otras disciplinas. Vimos en este caso que la 
tradición y la modernidad no se oponen sino que se complementan, que la formalidad 
y la informalidad no son sectores aislados -entre sí- de la economía, sino que tienen 
diferentes niveles de integración, que el mundo rural y el urbano en lugar de ser límites 
fijos, se constituyen en zonas de articulación por donde los hombres cuelan estrategias 
de subsistencia que son cada vez más vigentes, ante las serias dificultades de empleo 
de nuestras sociedades contemporáneas. 
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La serpiente mordiéndose 
la cola en Los Palomares 


Lic. Leticia Folgar 
Ayudante G1 del Departamento de Antropologia Social 


““... la periodista Marta Platía les preguntó qué sentían cuando se 
drogaban. 

Uno de los chicos dijo que él hacía remolinos con el dedo y fabricaba 
viento: 

señalaba un árbol con el dedo y el árbol se movía, 

sacudido por el viento que él le enviaba. 

Otro contó que el suelo se llenaba de estrellas 

y él volaba por el cielo que estaba en todos lados, 

había cielo arriba y había cielo abajo, 

y había cielo en los cuatro costados del mundo...” 


(Eduardo Galeano, 1998) 


Los Palomares entre el estigma y la desintegración 


Este trabajo continúa la línea de reflexión iniciada hace algo mas de un año en una 
comunidad local de la periferia montevideana en relación al uso problemático de dro- 
gas y la construcción de identidades.' 

Misiones, más conocido como “los Palomares” del barrio Borro, es un complejo 
de viviendas inaugurado a principios de la década del 70, a partir de una política de 
erradicación de cantegriles y conglomeración de sectores de pobreza. Comprende 540 
viviendas, en donde conviven núcleos familiares, la mayoría de ellos de tipo extenso 

Ubicada en la zona norte de la ciudad, esta comunidad se encuentra entre los 
barrios Lavalleja y Casavalle, delimitada mas precisamente por el Bulevar Aparicio 
Saravia al sur, por la Avenida Gral. San Martín al este, Avenida de las Instrucciones al 
oeste y el Camino General Leandro Gómez al norte. 


' El presente trabajo surge a partir de mi colaboración desde el mes de marzo de2000 en el Proyecto Barrilete (progra- 
ma Alter-Acciones), un proyecto de investigación-acción participativa de la ONG El Abrojo. 
Habiendo participado desde el mes de setiembre de 2000 en la elaboración de un diagnóstico en el terreno de la 
situación de esta comunidad, focalizado en los patrones de consumo de drogas que permitiera definir futuros 
lineamientos de intervención, la intención en una segunda etapa de trabajo ha sido la de profundizar el mapeo 
comunitario en relación al papel del consumo en la construcción de la identidad de sus habitantes. 
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La misma se encuentra comprendida, junto con otras unidades pobladas de los 
alrededores, en la sección administrativa numero 11, dentro de la jurisdicción de 
Montevideo. 

Esta zona que se cuenta entre aquellas con mayor índice de necesidades básicas 
insatisfechas (NBI) de la ciudad, forma parte de un núcleo mayor de comunidades, 
entre las que se destacan también varios asentamientos, y que aparece como una de las 
zonas de mayor exclusión socio-cultural de Montevideo. “Zona roja” para la prensa 
policial y “el cinturón invisible de marginalidad” para sus habitantes. 

Se trata de una población altamente vulnerabilizada y excluida, que presenta una 
visible incidencia del uso problemático de drogas. 

Si concebimos el consumo de sustancias psico-activas como una práctica cultu- 
ral, aprendida socialmente y con una significación específica, los riesgos y daños aso- 
ciados al uso de estas sustancias (legales e ilegales) variarán en función de la forma de 
relacionamiento que los individuos establezcan con las mismas en el marco de univer- 
sos culturales específicos. 

En este caso en particular, se aborda una población que se percibe a sí misma 
profundamente afectada por la generalización y el abuso de “drogas”. Visualizan da- 
ños de distinto tipo para ellos y para su entorno, sin embargo estos son casi “invisibles” 
para la sociedad general o en todo caso, visibles exclusivamente desde una identidad 
estigmatizada y en conflicto con la ley. 

En este marco es que se han realizado una serie de entrevistas en profundidad a 
diferentes habitantes de la comunidad con la consigna de caracterizar sus representa- 
ciones en relación al “consumo de drogas”. 

Es a partir de las entrevistas realizadas*, además de los diferentes encuentros, 
conversaciones y observaciones que supone el desarrollo de un trabajo de reconoci- 
miento etnográfico, que se plantean en el presente trabajo algunas reflexiones en torno 
al lugar de las drogas en la construcción de la identidad comunitaria. 

Se parte de la idea de que las identidades no son atributos esenciales de ningún 
individuo o grupo humano sino que son el complejo resultado de un proceso histórico 
y de una formación socio-cultural determinada. 

Como señalan Berger y Luckmann* “la identidad es un fenómeno que surge de la 
dialéctica entre el individuo y la sociedad, la identidad no es tangible sino dentro del 
mundo social”. Se acuña a partir de substratos de referencia y existe como afirma 
Bourdieu fundamentalmente en el reconocimiento de los otros. 

Es importante subrayar que la construcción y continuidad de las identidades, está 
ligada al intercambio de significados culturales y sociales, nuestra cultura abarca dife- 
rentes mundos de sentido intercambiando e influyéndose recíprocamente. Es desde 
esta perspectiva que se pretende abordar la situación de esta población específica. 

Así, categorías amplias como “consumidores de drogas” pueden ser engañosas y 
carentes de sentido en tanto abarcan a sujetos de diferentes edades, sexos y origen 
sociocultural, que se relacionan de muy diversas maneras (consumos esporádicos, re- 
creativos, controlados, adictivos, policonsumo etc.) con una gran diversidad de sustan- 
cias (legales, ilegales, naturales, sintetizadas químicamente, en estado puro o adultera- 
das con insospechados “cortes”). 
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Se opta por mantener la expresión con la cual los vecinos se refieren al consumo de ciertas sustancias psico-activas 
ilegales específicas: básicamente cemento, marihuana, crack, cocaína. Dejando fuera de consideración en este nivel 
otros como el alcohol, tabaco, mate de fuerte presencia en la comunidad. 


El contacto con estas personas se ha realizado por referencia de una a otra, a partir de 3 contactos base. 
+ (1988: 240 en Pujadas 1993: 49). 


No es el consumo de sustancias psico-activas lo que estructura identidades sino 
los patrones especificos de relacionamiento con éstas y los significados que las mis- 
mas asumen al interior de diferentes grupos sociales. 

Desde una concepción de la vida como historia en relación con el espacio social, 
trayectoria del sujeto en un espacio sometido a transformaciones. La comprensión de 
esas trayectorias nos ayudará a comprender y reconstruir ese campo en el cual según 
P.Bourdieu (1987) el sujeto se ha desarrollado. 

Puede pensarse el consumo de ciertas sustancias -drogas legales e ilegales-como 
puerta de entrada para ciertos estilos de vida y en este sentido como una forma de 
demarcar itinerarios, fronteras y jerarquías. 

Por otra parte la pobreza aparece como uno de los elementos centrales de la iden- 
tidad social de esta comunidad, la misma, da sentido a sus discursos y a Su accionar. 

Al hablar de pobreza, aludimos a la desprovisión total o parcial de bienes y recur- 
sos valorados socialmente; la misma es un término relativo que se resignifica según el 
contexto sociocultural y que se dimensiona por comparación. 

Con las mismas expectativas que el resto de la población urbana en lo referente a 
necesidades en el área de salud, vivienda, trabajo, etc. La mayoría de la población del 
lugar debe enfrentarse a limitaciones reales que obstaculizan e imposibilitan el acceso 
a ciertos recursos y el cumplimiento de expectativas. 

Si bien “Los Palomares” no se ajusta a lo que tradicionalmente se describe en 
nuestro medio como un cantegril*, sus habitantes se identifican y se reconocen como 
“carne de cante” (sic.) y afirman su pertenencia al lugar con expresiones como “el 
cante tira... que se le va a hacer”. 

Esta representación, aparece de diferentes maneras en las palabras de los entre- 
vistados, como referencia a una identidad dominante, casi esencial que se resiste a 
cambiar aunque sea alojada en viviendas de emergencia que en algún momento tuvie- 
ron los servicios públicos urbanos básicos (luz, agua, saneamiento). 

Expresa una situación de exclusión que permea persistentemente generaciones y 
que refiere directamente a un peculiar modo de vida estrechamente vinculado con una 
posición subordinada a los sectores hegemónicos. 

Lejos de quedar por fuera del sistema normativo y valorativo dominante, estos 
sujetos se articulan desde su posición subordinada al sistema social mayor y es a partir 
de esta posición que conforman su identidad y desarrollan estrategias específicas de 
supervivencia. 

La visibilidad social de esta comunidad aparece fuertemente asociada con inci- 
dentes delictivos (asaltos a taxistas, robos y agresiones a los ómnibus de transporte 
colectivo que recorren las avenidas cercanas) y con los periódicos operativos policiales 
que culminan con la detención de responsables o sospechosos de diversos delitos. 

Identificado como zona roja en la ciudad es percibida socialmente como espacio 
peligroso, sucio, promiscuo, propio de indigentes y carente de reglas; características és- 
tas que se explican por la ignorancia y el apego a la “vida fácil”. Es esto lo que desde el 
afuera, impide y obstaculiza la integración y movilidad socio-económica de éstos secto- 
res. Desde una lógica liberal imperante que concibe al individuo dueño y responsable 
exclusivo de su propio destino, el “no tener” y el “no salir adelante” confirma las escasas 
virtudes del que es concebido como “carenciado”*: proclive a la apatía, a la vagancia. 


Se trata del nombre que e Uruguay reciben los asentamientos precarios erigidos sobre terrenos fiscales o de terceros 
© 
y que por o general carecen de los servicios públicos urbanos básicos. 


6 Se trata de poblaciones a las que se caracteriza a partir de la carencia: no tener una vivienda digna, no tener trabajo, 
no tener educación, no tener condiciones sanitarias aceptables, no tener espacio (promiscuidad), no tener “buenas 
costumbres” etc. 
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Esta imagen que desde las líneas explicativas de los sectores hegemónicos, la 
población montevideana comparte en general en relación con esta comunidad, deposi- 
ta todo lo que no corresponde al “deber ser” en ella. 

Son estos atributos los que desacreditan a sus portadores y justifican un trato 
diferencial para con ellos y son estos mismos atributos como connotaciones sociales 
negativas los que desde la perspectiva de E. Goffman (1993) pasan a ser rasgos consti- 
tutivos de las identidades sociales como “estigmas”. 

En un movimiento constante de ida y vuelta, las representaciones informales y 
privadas y las representaciones públicas se retroalimentan, y consolidan entre si. 

Es así que las imágenes compartidas por el “afuera”, son retomadas por la gente 
de la comunidad que las admite, las incorpora y sustenta. 

En este caso en particular el lugar de residencia adquiere para sus pobladores 
una significación social estigmatizante que tiene consecuencias fuera y dentro de la 
comunidad. 

Como señala S. Romero (1995, 101) “Las construcciones ideológicas identitarias 
trabajan a partir de contextos ya existentes y a su vez, dialécticamente los van confor- 
mando. Realidad y re-presentación se unen como elementos inseparables en las repre- 
sentaciones culturales vigentes en la vida cotidiana de los individuos concretos, orien- 
tan sus acciones y son comunicadas en las relaciones sociales”. 

Quienes viven en la zona saben que “... no podés decir que vivís acá porque ya 
tenés problemas”, es así que aquellos que pretenden conseguir un trabajo ocultan su 
domicilio real y son muchos los que relatan haber sido discriminados por vivir en el 
Borro: “no importa si vos querés hacer las cosas bien... igual... ellos ya sospechan 
que sos un chorro...” 

Esto les trae diversos inconvenientes y limitaciones en su interacción con los 
demás, pero también pauta el comportamiento al interior de la comunidad donde se 
toman medidas que coinciden con estas imágenes estereotipadas del “afuera” y las 
reafirman: 


“acá de nochecita ya te tenés que meter pa “adentro porque andan a los bala- 


zos”... “tenés que andar con cuidado porque en una de esas te descuidás y los 
gurises te roban hasta la ropa de la cuerda y la venden para comprarse porro”. 


Las mujeres son acompañadas cuando salen a trabajar o cuando regresan, cuando 
se llama a un médico -aún en caso de emergencia- hay que salir a buscarlo para que 
pueda ingresar sin problemas, no se permite a los niños quedarse fuera de sus casas a 
partir de que oscurece y en general se trata de no salir en la noche por temor a los 
enfrentamientos entre las “barras” y con la policía. 

En este sentido es interesante incorporar al análisis de esta situación el papel de 
los medios de comunicación en los procesos de formalización de ciertas “etiquetas” 
informales del imaginario social ciudadano”. 

Este proceso de “etiquetaje” puede ser visualizado como “un mecanismo de 
encapsulamiento de las personas, de las relaciones y del territorio” (ibid 1994) 

De este modo las características reales e imaginadas de la vida en la comunidad 
afecta a todos: la delincuencia, la complicidad, la coerción, las revanchas, el desam- 
paro ante los enfrentamientos entre los mismos habitantes del barrio y ante los pro- 
cedimientos policiales, instala una sensación permanente de exposición y riesgo per- 
sonal y familiar. 


7 (S.Romero, 1994) 


Frente a esto, para muchos intentar desligarse de sus vecinos y “hacer la tuya” sin 
meterse en la vida de los demás, aparece como una medida protectora. 


La trama de la historia comunitaria 


A partir de las palabras de los entrevistados surge la representación de una comunidad 
que parece haberse ido desintegrando internamente, las redes sociales se encuentran 
muy debilitadas y se impone una brecha generacional, que es vivida como un gran 
problema para la comunidad. La vieja generación dice no comprender a los jóvenes, 
“se han perdido los valores”, “ya a nadie respetan, ni a ellos mismos”. 

La referencia a las dificultades de control interno y entendimiento entre las gene- 
raciones, es constante. 

En la reconstrucción de la historia comunitaria aparece en forma recurrente la 
idea del papel determinante de “las drogas” en el proceso de deterioro que conduciría 
a la comunidad a su situación actual. La aparición de ciertas “irregularidades” atribui- 
das directamente a la “llegada” de ciertas sustancias y la normalización de su consumo 
entre los más jóvenes explican que “ahora acá está todo podrido..” 

Desde esta percepción: 


a) La llegada de “la droga” ha cambiado sensiblemente la vida de la comunidad, 
y este hecho es visualizado como un fenómeno relativamente nuevo en la his- 
toria barrial. 

b) Esta “llegada” ha ido de la mano con un cambio en los patrones de uso de 
sustancias: cuando consumen, cómo consumen, para qué consumen, determi- 
nantes éstos de transformaciones que han acontecido en la vida cotidiana de la 
comunidad. 

c) Se evalúa que se ha producido un franco deterioro de las condiciones de vida 
de los habitantes del barrio. Se transgreden constantemente un conjunto de 
reglas definidas que ordenaban la vida comunitaria y esto ha alterado y re- 
definido las relaciones intra-comunitarias. 


Una comunidad: tres generaciones 
En la reconstrucción de esta historia comunitaria se reconocen tres generaciones: 


D La generación de los pioneros 

Se trata de la generación de los primeros habitantes del barrio, aquellos que fueron 
localizados por el gobierno en “Los Palomares” y primeros propietarios de estas vi- 
viendas. Su llegada al lugar ocurrió hace aproximadamente 30 años cuando muchas de 
las viviendas que hoy existen en los alrededores no habían sido construidas. 

En este grupo se destacan como referentes las abuelas del barrio, son las protago- 
nistas visibles de esta generación y testimonian de alguna manera un pasado mejor. En 
una importante cantidad de hogares son las abuelas la figura permanente y normativa, 
encargadas de delinear actualmente las rutinas a la interna de la vida familiar. 

Si bien el accionar transgresor estaba ya presente en esta generación, y las activida- 
des delictivas eran la estrategia de supervivencia de varios de estos “pioneros”, al narrar 
la historia de la comunidad, se recuerda a estos “ladrones”, como gente muy valorada, 
con principios que determinaban que esa transgresión se orientara al “afuera”, nunca 
adentro de las comunidades a las que pertenecían, y en dónde eran respetados. 
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Se los recuerda “defendiendo” el barrio y pensando en el bien de todos: son 
varios los entrevistados que recuerdan cómo en fiestas de Navidad o Reyes, distri- 
buían puerta por puerta juguetes o alimentos a cada familia y también cómo se or- 
ganizaban fiestas en las que esas “ganancias” eran de alguna manera compartidas 
con todos. 

Es a esta generación también que se atribuye la organización de una Comisión de 
vecinos que intentó realizar mejoras en el barrio y que logró la apertura de las primeras 
calles entre las “sendas”, el acondicionamiento de una placita para los niños, la reali- 
zación por un período de tiempo de “ollas populares”, la mejora de las obras de sanea- 
miento, la organización de un “fondo de reserva” para las necesidades del barrio, entre 
otras cosas. 

En lo referente al consumo de sustancias psico-activas muchos recuerdan que se 
daba básicamente el consumo el alcohol y como excepciones había quienes inhalaban 
nafta y cemento. 


II) La generación bisagra: Sus hijos 

Esta segunda generación compuesta por aquellos hijos de los pioneros que crecieron y 
se socializaron en el barrio, es una generación ausente, en el sentido de no estar presen- 
tes de manera protagónica en la vida diaria de los hogares: aquellos que han adoptado 
como estrategia de subsistencia las actividades delictivas, alternan entradas y salidas 
de la cárcel que los mantienen por largos períodos, incluso años lejos del barrio y 
aquellos que trabajan suelen desempeñar actividades que los alejan muchas horas o 
incluso temporadas completas de sus casas. 

Se trata de aquellos que llegaron al barrio siendo niños y fueron testigos de aque- 
lla primera época de gran unión y entusiasmo de sus padres. Los pioneros iniciaron 
proyectos que esta segunda generación no pudo sostener ni continuar. 

Visualizan su historia en general a partir de pérdidas: pérdida de relación con los 
vecinos, pérdida de libertad, de movimiento en el barrio, aumento de la represión y la 
violencia, aumento de las dificultades para subsistir. 

Esta generación recibe de la anterior pautas y valores que intenta mantener: la 
libertad y el “eri” (compañero- aliado) aparecen como los aspectos valorados. En el 
modo de resolver sus vidas los aprendizajes provienen básicamente de la vida cotidia- 
na y también de la cárcel. Allí se toma contacto y se aprende. Es el otro lugar en que 
parecen estar quienes hoy no están viviendo en la comunidad. 

La cárcel -para la mayoría- o el exterior -para unos pocos- (otros países) surgen 
como espacios de desplazamiento habilitados para esta población que parece irse 
“guetizando” cada vez más. 

Ubican en los años de su juventud (18-20 años) la aparición en la comunidad de 
“la droga”, refiriéndose específicamente a la cocaína y el crack. Algunos presentan 
actualmente consumos problemáticos de alcohol y otras drogas ilegales. Para la mayo- 
ría de aquellos que usan sustancias psico-activas, hay momentos y lugares para hacer- 
lo, el consumo parece restringido a instancias más “privadas”. 


III) Los nietos “perdidos” 
La tercera generación son los niños y adolescentes actuales, algunos de ellos nietos de 
aquellos pioneros en instalarse en “Los Palomares”. Son vistos como los protagonistas 
de este cambio tan marcado que afecta a la comunidad y que denuncian las generacio- 
nes mayores. La vieja generación dice no comprender a estos jóvenes que “han perdi- 
do los valores” y reconoce que “ya no se puede criar gurises acá”. 

En principio se podrían distinguir dos situaciones diferentes ante una misma 
realidad: 


a) aquellos que tienen en su familia algún adulto de la primera época que se 
mantiene como referente familiar y ejerce “control” sobre sus hijos y nietos 
intentando mantener vigentes sus pautas y valores. 

b) aquellos que no tienen a nivel familiar un referente familiar de este tipo, en 
general, no se trata de estas familias pioneras sino que han llegado posterior- 
mente al barrio. 


Si bien ambos grupos se encuentran ante una misma realidad, que desde la per- 
cepción de las generaciones mayores ha cambiado mucho y se ha vuelto cada vez más 
hostil y peligrosa, su situación no es la misma y en general ha podido observarse cómo 
el segundo grupo aparece más afectado por las situaciones que caracterizan este tercer 
momento: 

Tendencia marcada a abandonar la escuela, y a pasar muchas horas e incluso vivir 
“en la calle”, suelen recorrer el barrio y alrededores “en bandas” en procura de dinero 
o drogas. 

Su tiempo es el hoy y su accionar transgresor parece no respetar el lugar en que 
viven, valor que antes sustentaba la identidad barrial. 

La violencia es una temática muy cotidiana en la comunidad: relacionada al modo 
de sustentar económicamente sus vidas, a la relación con la policía, a las relaciones 
entre vecinos y al uso de drogas. La violencia parece ser la forma de resolución de 
conflictos que prima y en ocasiones parece ser casi exclusiva. 

La vida, en tanto valor, parece estar después. 

Muchos presentan antecedentes por infracción legal desde edades muy tempra- 
nas e inician el consumo de cemento desde la niñez, en ocasiones también marihuana. 
En general a medida que aumenta la edad inician el consumo de crack y cocaína, en 
general combinado con el consumo de alcohol. 

Factores de identidad, de prestigio y de poder, las diferentes formas de consumo 
acompañan la vida diaria. 


La nueva moral 


Cada una de estas tres generaciones pueden ser entendidas como “núcleos de 
sociabilidades”” es decir como nudos particulares en el tejido social que supondrán 
representaciones cercanas y especificidades en la mirada respecto a otros. 

Tomando como marco la forma en que los actores comunitarios hilan la trama de 
su historia social, a partir de las entrevistas realizadas es que se intentará caracterizar y 
rescatar los cambios y las trayectorias dentro de esta comunidad como campo cultural. 

En el devenir histórico que reflejan estas tres generaciones se distinguen y se 
contraponen tres momentos: un pasado, evocado como un momento mejor, un presen- 
te problemático y caótico y entre ambos un momento de transición, representado por 
una generación “bisagra”, a quien los pioneros responsabilizan de las “pérdidas” de la 
comunidad. 

Como puede apreciarse más claramente en la tabla I, los cambios desde la pers- 
pectiva de los actores entrevistados remiten fundamentalmente a: 


1. el relacionamiento con el “afuera” comunitario 
2. el relacionamiento al interior de la comunidad 
3. las pautas de consumo de sustancias psico-activas 


$ H. Saltalamacchia (p.10) 
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El antes y el después implican una moral diferente y parecen definirse ante todo por 
la variación en los elementos estructuradores de la identidad comunitaria e individual. 

Se opone un antes en el que la pobreza era el elemento central a un ahora en el 
que el consumo y distribución de ciertas sustancias psicoactivas parece estructurar y 
jerarquizar las relaciones al interior de la comunidad. Desde esta perspectiva, “la dro- 
ga” habría desencadenado un proceso de diferenciación y fragmentación a la interna y 
al mismo tiempo habría incrementado la “guetización” hacia el “afuera”. 


Un presente en fragmentación y desintegración 


El presente comunitario es compartido por las tres generaciones: 

Los pioneros, generación de referencia para sus hijos, pero ya no para sus nietos, han 
desistido en su mayoría de llevar adelante proyectos conjuntos que en otros momentos 
mejoraron la calidad de vida de los vecinos de la comunidad. Ya no encuentran eco en 
las generaciones más jóvenes y aquellos que no han abandonado el barrio, conservan 
lazos solidarios y de ayuda mutua -que antes se extendían más ampliamente- con algu- 
nos vecinos puntuales, integrantes de su misma generación. 

Su rol principal actualmente es el cuidado y control de sus nietos, frente a la 
ausencia estructural de la segunda generación (sea esta por trabajo o por encontrarse 
en la cárcel). 

Son reconocidos en general como “referentes” barriales. 

La generación “bisagra”, es decir la de los hijos de los pioneros es una generación 
ausente, que parece haber desaparecido. Aún aquellos representantes de esta genera- 
ción que se encuentran viviendo en el barrio se definen, salvo contadas excepciones, 
por su ausencia en la vida comunitaria. 

Esta generación reconoce un tiempo pasado mejor y coinciden con la generación 
de sus padres en el reconocimiento de un deterioro progresivo de las relaciones y de la 
calidad de vida comunitaria, frente al cual no parecen haber podido hacer nada: desde 
su perspectiva, los cambios llegaron desde afuera, con la droga y con la llegada de 
“otra gente” al barrio. 

Sin embargo es esta generación la que parece haber no sólo observado sino prota- 
gonizado cambios determinantes desde la perspectiva de “los pioneros”. La modifica- 
ción de las estrategias de subsistencia -son muchos los integrantes de esta generación 
que se vinculan a diferentes tipos de actividades delictivas”- y la “llegada de la droga” 
parecen haber sido innovaciones introducidas por esta generación y en relación a las 
cuales ya no hubo marcha atrás. 

Definida como generación ausente, podemos reconocer por lo menos dos formas 
de ausencia: 


1. La ausencia forzosa que impone a algunos periódicamente la cárcel (especial- 
mente a los hombres de esta generación) 

2. La ausencia que impone a otros integrantes de esta generación largas jornadas 
laborales e incluso temporadas enteras fuera del barrio e incluso del país.'% 


2 Eneste sentido es claro que las actividades delictivas como estrategias de supervivencia, ya existían en la generación 
anterior, sin embargo parecen haberse dado modificaciones en las modalidades delictivas y si bien este punto debe 
ser analizado en profundidad, estas parecen haber tenido que ver con una “profesionalización” de las mismas. 


10 En este grupo quedan incluídas las mujeres que dedicadas a la prostitución se movilizan al interior o al exterior del 
país dejando a sus hijos a cargo de las “abuelas”. 


La tercera forma de ausencia, compartida fuertemente por toda esta generación y 
cada vez más extendida en la comunidad es la que impone el encierro. Este aparece 
como reacción ante cambios tan rápidos y recientes, la ausencia es también una forma 
de protegerse: “tenés que hacer la tuya”, “no te podés meter en la vida de los demás 
porque es para líos...” 

En cuanto a la tercera generación, la generación “perdida” desde la perspectiva 
de sus mayores, se trata de niños y jóvenes que mantienen muy pocos vínculos con el 
afuera comunitario. 

La violencia y la falta de límites caracterizan su vida cotidiana en la comunidad. 

Los referentes de la sociedad global que se hacen presentes en el lugar son los 
policías. Representan el enemigo y la relación con ellos es de extremada violencia: en 
la comunidad, en la comisaría o en la cárcel. 

En su mayoría no trabajan y no estudian, aquellos que logran algún tipo de inser- 
ción laboral se ven con serias dificultades de sostener sus procesos en el contexto 
social al que pertenecen, ya que éste no parece acompañar o permitirles dar continui- 
dad a estos cambios. Esto los frustra y termina en muchos casos por hacerlos desistir 
de estas alternativas. 

El incremento de la “distancia” con el resto de la sociedad se visualiza también a 
partir de hechos constatados como que esta población rara vez consulta en el sistema 
formal de salud, aún cuando son frecuentes en este grupo de edad los episodios de 
intoxicación y de “sobredosis” por el uso de drogas. En general resuelven estas situa- 
ciones ellos mismos, lo hacen realizándose cortes en los brazos, a esta práctica la 
llaman “rescatarse”. Haber pasado por este tipo de experiencias es generador de pres- 
tigio dentro del grupo de pares. 

Son muy pocos los que tienen un núcleo familiar estable, en general los padres no 
están, los más jóvenes suelen estar a cargo de las abuelas como figuras referentes, 
cuando estas existen. Es común encontrar jóvenes y niños que duermen “donde pinte”, 
en la casa de algún amigo, familiar etc., algunos alternan períodos en el barrio con 
períodos en la calle. 

El rol cultural que han desempeñado las “drogas” en esta comunidad ha cam- 
biado desde la perspectiva de sus habitantes y es visualizado de forma bastante 
fatalista. 

Para intentar comprender mejor las características del consumo de “drogas” en 
esta comunidad se considerará el Modelo Modificado de Estrés Social'!, marco con- 
ceptual desarrollado para comprender el consumo de sustancias y que considera tanto 
aspectos individuales como el entorno, la sociedad y la cultura. 

El modelo toma en cuenta, tanto los factores que parecer fomentar el consumo de 
sustancias, como aquellos que parecen hacerlo menos probable. 

Según este modelo, a mayor presencia de factores de riesgo, mayor probabilidad 
de que la persona comience, intensifique y continúe el consumo de sustancias. Por el 
contrario, a mayor presencia de factores protectores, menor será la probabilidad de que 
la persona entable un vínculo con las sustancias. 

A partir de la reconstrucción de la historia comunitaria que trazan los habitantes 
de la comunidad se reconoce como principal “factor de riesgo” en el inicio e intensifi- 
cación del consumo: 


1! Fue desarrollado por el Programa sobre Sustancias de Abuso (PSA/OMS) y se basó en el Modelo de Estrés Social 
desarrollado por Rhodes y Jason (1988). 
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La normalización de ciertas sustancias psico-activas 


Esto se relaciona con dos situaciones, estrechamente vinculadas: por un lado con el 
hecho de que el consumo de sustancias ilegales sea tolerado dentro de la comunidad y 
por otro con el hecho de que es fácil acceder a ellas”. 

Es más probable que una persona llegue a involucrarse en el consumo de sustan- 
cias si esta actividad es considerada “normal” dentro de su entorno. 

Por otra parte, una sustancia que es técnicamente ilegal puede sin embargo ser 
aceptada por el entorno social, especialmente en un contexto en el que el nivel de 
cumplimiento de la ley es bajo. 

A su vez los cambios en las estrategias de supervivencia de la comunidad han 
implicado que quienes se vinculan tanto con la distribución como con el consumo de 
“drogas” ilegales puedan ser miembros importantes de la comunidad. Estos son mu- 
chas veces admirados por el dinero que ganan, y porque a veces proveen servicios de 
cuidado de salud y otro tipo de ayudas a los residentes, servicios no provistos por el 
gobierno u otras instituciones. Para las generaciones más jóvenes éste parece ser el 
modelo de individuo exitoso. 

Por otro lado y desde lo que ha podido visualizarse y constatarse en el trabajo en 
terreno, podrían también incluirse como factores que inciden en el vínculo con estas 
sustancias psico-activas: 


e el elevado el nivel de estrés que supone la vida cotidiana para estos niños y jóve- 
nes. Se concibe el estrés como “... la tensión física, mental o emocional, ocasio- 
nada por presiones y demandas ambientales, situacionales o personales”. 

En este sentido parece importante tener en cuenta que “Las personas que du- 
rante muchos años vivieron en ambientes familiares tensos usualmente reac- 
cionan más fuertemente a las situaciones estresantes. La cantidad del estrés 
experimentado no solo depende de la gravedad y duración de la exposición, 
sino también del condicionamiento previo!*.” 

A pesar de que el consumo de sustancias generalmente conduce a serios pro- 
blemas de índole orgánica y/o psicológica, este es vivido muchas veces como 
un paliativo al estrés que genera la vida diaria. 

e el hecho de que el consumo de sustancias represente un importante elemento 
de conexión interpersonal y de reconocimiento entre pares. 

e la escasez y debilidad de otro tipo de vínculos 

e los limitados recursos personales y comunitarios disponibles y accesibles. 


Entre los factores que parecen encontrarse asociados a un menor vínculo o por lo me- 
nos a un vínculo menos problemático con estas sustancias psico-activas se encuentran: 


e la existencia de vínculos con personas y actividades no conectadas al consu- 
mo de sustancias. 
En este sentido las generaciones mayores mantienen -o mantuvieron durante 
mucho tiempo- formas de relacionamiento con el “afuera” comunitario que 
los más jóvenes no poseen. (vínculo con diferentes instituciones sociales, vín- 
culos de tipo laboral etc.) 


12 Cuanto más disponible es una sustancia, más probable es que su consumo llegue a normalizarse. Así, la cafeína, el 
tabaco y el alcohol son ejemplos de sustancias altamente disponibles, cuyo consumo ha llegado a normalizarse en 
muchos países del mundo. 


15 Philip Rice “DESARROLLO HUMANO” Estudio del Ciclo Vital Segunda edición. Prentice Hall Hispanoamerica- 
na, S.A, México, 1997 


e poseer habilidades y recursos personales y sociales que permitan a la persona 
manejar adecuadamente las tensiones o el estrés. 
Las generaciones más jóvenes presentan menor autocontrol y capacidad de 
negociación, aparentemente cuentan con menos alternativas, fuera del consu- 
mo de sustancias, para aliviar el estrés a que están sometidos. 


Reflexiones finales 


Intentando caracterizar el lugar de las “drogas” en este contexto comunitario, se ha podido 
visualizar el consumo de sustancias psico-activas como un elemento de carácter dinámico, 
que desempeña un papel central en las representaciones comunitarias, en sus formas de 
relacionamiento, en la construcción de identidades y en su inserción a nivel social. 

En la reconstrucción de las diferentes pautas de relacionamiento con “la droga” 
que reconoce la misma comunidad, ha podido constatarse cómo, trascendiendo el lu- 
gar de vehiculizadora de actividades delictivas, la misma habría ido constituyéndose 
progresivamente en un elemento central en la construcción identitaria de las genera- 
ciones más jóvenes, para quienes además de constituirse en un satisfactor privilegiado, 
ofrece un “modo de ser”. 

En este punto queda planteada la necesidad de profundizar algunas ideas asocia- 
das al “mundo de las drogas” y abordar por ejemplo, los orígenes y los efectos de la 
“criminalización” del consumo de ciertas sustancias. 

Por un lado nos encontramos con formas de consumo -jóvenes y adultos de clase 
media o alta-, que pueden ser visualizados como problemáticos y ante los cuales la 
respuesta de la sociedad global, es la de indicar la atención de médicos, apoyo psicoló- 
gico, clínicas particulares y tratamientos de rehabilitación. 

Por otro lado tenemos consumos como los de estos jóvenes pobres que no pare- 
cen ser visualizados de la misma manera por la sociedad y son reprimidos con mucha 
mas fuerza y contundencia. 

Frente a un mismo hecho social: el consumo de ciertas sustancias psico-activas 
ilegales, parece ponerse énfasis en aspectos diferentes. 

En el primer caso, la sociedad visualiza el consumo básicamente como una con- 
ducta privada, reprobable mientras que en el segundo caso el consumo se vuelve ade- 
más de una conducta reprobable, una amenaza. 

Una amenaza que se vuelve concreta y real en tanto a diferencia de otros sectores 
de la población los jovenes de sectores carenciados, recurren muchas veces a activida- 
des delictivas para poder mantenerse en el consumo. Esta es la base real sobre la cual 
se construyen y consolidan prejuicios y estigmas. 

Se trata de un hecho social que afecta la moralidad de la sociedad y en el que el 
criminal y el crimen se hacen necesarios para asentar ciertos valores. 

En el caso de esta población, el uso de drogas aparece estrechamente vinculado, 
como en otros sectores sociales, con la evitación del displacer, hay una búsqueda de 
sensaciones, de estados que permitan al sujeto evadirse de realidades duras y dolorosas. 

Sin embargo, si se considera que la población en situación de extrema vulnerabi- 
lidad social presenta además de escasos recursos, una fuerte orientación hacia el pre- 
sente, que tienen poca disposición para diferir la gratificación y planear el futuro pode- 
mos apreciar cómo el uso de drogas se convertirá muy fácilmente en un consumo 
problemático!” . 


14 Llamaremos consumos o usos problemático a aquellos que dañan básicamente 4 esferas vitales: la salud física y 
psíquica, las relaciones primarias y secundarias y la relación con la ley. 
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El mismo en estos sectores puede llegar a considerarse respuesta, reacción a con- 
diciones de impotencia y marginalidad. En este sentido podría plantearse incluso como 
una de las formas de “adaptación” al contexto en el que se mueven, en la medida que el 
consumo de ciertas drogas se vincula con el reconocimiento y respeto del grupo de 
pares. Es de este consumo que se obtiene un valor y un reconocimiento, el consumo se 
vuelve santo y seña de una identidad que se intenta preservar a toda costa para sentir 
que se “es” alguien. 

En el caso de los jóvenes de esta comunidad, el consumo como “error” parece 
imponerse como una fuerza externa al sujeto, dominándolo y “marcando” profunda- 
mente su trayectoria, en la medida que la cárcel es sin lugar a dudas un acontecimiento 
límite a partir del cual el sujeto ya no es el mismo. 

¿Está siendo este un nuevo modo de “actualizar” identidades que delinean fronte- 
ras, derechos y pertenencias sociales? ¿Se prefiere una notoriedad negativa a la silen- 
ciosa violencia de la exclusión? 

Superpuestas a las reglas explicitadas por la ley parecen insinuarse otras reglas de 
orden, no escritas pero que colocan a ciertos individuos en una posición de vulnerabi- 
lidad y de exclusión. 

Las drogas omnipresentes en la comunidad -constituidas en una parte importante 
de su sostén económico-, la actividad ilegal imponiéndose como estilo de vida de mu- 
chos -aunque no todos- los habitantes de la comunidad, y las representaciones 
estigmatizantes compartidas por la sociedad global y reforzada por los medios parecen 
tornar actualmente cada vez mas dificultosas e incompatibles otras alternativas. 

Muchos manifiestan que irse del barrio sería en parte “la salvación”, pero esto 
además de poco viable, aparece casi imposible de sostener pues sus afectos, su historia 
y su identidad están ahí. 

Como una serpiente que muerde su propia cola, se cierra de esta forma un círculo 
difícil de romper. 


Anexo 1 - Tabla | 


Consumo de 


con la policía 


Bajo nivel de 
conflictividad 


“los que consumían 
no molestaban a 


Historia Núcleos de sustancias Definición 
Comunitaria sociabilidad psico-activas identitaria 
Momento I Los pioneros Consumo: Adultos | * Pobreza/exclusión 
Bajo nivel de (50-60afios) Sustancias: * Estrategias delictivas 
conflictividad acciones conjuntas. | Alcohol, nafta unicamente hacia el 


“afuera” comunitario. 
Redistribución al interior 


* 


no aparece como 
un ámbito tan 


progresiva de las 


acciones conjuntas. 


intra-comunitaria. los demás” de la comunidad. 

* Consumo muy acotado a 
lugares y momentos 
privados. 

Momento II Los hijos Consumo: * Pobreza/exclusión afecta 
Mayor y más generación Jóvenes y adultos en diferentes grados a la 

violenta “bisagra” Sustancias: población. 

represión policial. | (40-35 años) Alcohol, cemento, | * Estrategias delictivas 

La comunidad ya | Disminución marihuana, cocaína predominantemente en el 


afuera comunitario. 
Consumo de drogas 


y violento con la 
policía y al 
interior de la 
comunidad. 
Desconfianza, 
inseguridad. 


Anexo 2 


Predomina el: 
“hacé la tuya” 
Alto nivel de 
conflictividad 
intra-comunitaria 


Alcohol, cemento, 
marihuana, cocaína, 
bolas, “la latita” 
(crack) 


Sustancias psico-activas presentes en la comunidad: 


“seguro” Aparece mayor (se generaliza pero que 
conflictividad respeta aún la “pauta” 
intra-comunitaria anterior). 

* Cárcel: nuevas formas de 
consumo 

Momento HI Los Nietos Consumo: Niños, * Pobreza ya no es 

Relacionamiento | “perdidos” jóvenes y adultos compartida aunque se 

muy conflictivo | (30-7 años) Sustancias: mantiene la exclusión. 


* 


Estrategias delictivas que 
no discriminan el adentro 
y el afuera comunitario. 
Se roba para consumir. 
Consumo de drogas 
normalizado incluso en 
el ámbito público. 

* Cárcel: incremento del 


consumo. 


Cocaína: La mayoría, tanto chicos como grandes, la consumen, hablan de distintos 
cortes (con aspirina, con una sustancia identificada con estimulante de caballo, con 
amoníaco). En general se consume jalando, niegan vía Intravenosa, y sus uso predomi- 
na a partir del atardecer o en “parrillas” (encuentros nocturnos en casas, para consumir 
durante mucho tiempo, incluso días). 

Muchos han tenido episodios de inconsciencia a los que refieren haberse “dado vuelta”. 
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Marihuana: La mayoría la consume en forma pública y lo alternan con tabaco o para 
bajar de la coca. Su consumo se realiza durante todo el día. 


Crack: Otra forma de consumir cocaína. Le llaman “La latita” ya que es el instrumen- 
to que utilizan para fumar el crack. 


Cemento: Es otra sustancia que todos dicen consumir en ocasiones. Relatan con mu- 
cho placer episodios de alucinaciones, especialmente atractivas en medio abierto. Ha- 
blan de experimentar alucinaciones colectivas y de provocar alucinaciones de una per- 
sona a otra “entras en la mente de la otra persona”. 


Acuerdan en que hace mal y relatan disminución de la capacidad intelectual, adelgaza- 
miento excesivo, malestar corporal. 


Psicofármacos: y otros medicamentos: les llama ”bolas”:. En general las consiguen a 
través de quienes tienen indicada medicación o las compran en la feria. Luego la co- 
mercian entre ellos. Este consumo va acompañado por lo general de alcohol. 


Alcohol: Si bien sabemos que acompaña varios consumos, el alcohol está absoluta- 
mente normalizado en toda la comunidad, en ningún caso es considerado una droga. 


Tabaco: Su uso es también absolutamente generalizado y normalizado. Todos fuman 
en forma casi permanente. 
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El ojo, la mirada: 
Representación e imagen 
en las trazas de la 
Antropología Visual 


Mag. L. Nicolás Guigou 


La elección no es entre literatura escrita y medios audiovisuales. Es 
entre fuerzas creativas (en los medios audiovisuales así como en la 


literatura) y fuerzas de domesticación. 
Gilles Deleuze 


Es aquí donde los grandes guías, los Dantes de nuestra era, los 
supermarginados como Genet, surgen para conducirnos al mundo 
subterráneo. Pues, debido a su desubicación estructural, están dota- 
dos de visión. 

Michael Taussig 


l. Introducción 


Acerca del primado de la palabra sobre cualquier otro registro etnográfico, son muchas 
las escrituras que se han establecido. Y al parecer no podemos liberarnos de ellas -las 
palabras- para dar cuenta de los prejuicios, malos entendidos y equívocos que han 
rodeado a la Antropología Visual. Pero tal vez se trate de los equívocos que circulan en 
ese espacio ambiguo de la imagen y la palabra, o bien el destino de “La Antropología 
Visual en una disciplina de palabras”, al decir de Margaret Mead’. 


' La primera versión de este artículo “Antropología visual, imagen y representación.” dic. 2000 (en prensa) fue redac- 
tada en el marco del curso “Antropología Visual y de la Imagen” (Dpto. de Antropología Social, FHCE, 2000). 
La segunda versión “Representación e imagen: las miradas de la Antropología Visual” fue publica en: Diverso- 
Revista de Antropología Social y Cultural, nro 4, mayo, 2001, on line URL http://www.educar.org/revistas/diverso/ 
ISSN 1510- 3862. Dicha versión también fue presentada a la IV Reunión de Antropología del Mercosur, 11 al 14 de 
noviembre de 2001. Curitiba, Paraná, Brasil. Foro de pesquisa“Antropología Visual e Imagen en el MERCOSUR”. 


Margaret Mead, “La Antropología visual en una disciplina de palabras”. En: Susana Sel (ed.) Etnografías fílmicas. 
Ficha de Cátedra, UBA, Buenos Aires, 2000 [Margaret Mead, “Visual anthropology in a discipline of words”. In: P. 
Hockings (ed.) Principles of Visual Anthropology. Mouton., The Hague, 1975] 
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Es entonces que una vez más intentamos mediante la trama representacional de la 
escritura (lo cual ya es una paradoja), reunir algunas reflexiones en torno a la imagen. 
Es también desde esa escritura que se abre un margen, un blanco, y la imagen escapa al 
juego instrumental que le propone una de las derivas del pensamiento iconoclasta oc- 
cidental: el de asumir el pleno lugar de la representación. 

El juego es sin embargo complejo. La subsunción de la imagen a la representa- 
ción marca apenas una tonalidad específica en el entramado que anuda otros tantos 
giros iconoclastas también tematizables: el anuncio de la inminente muerte de la ima- 
gen en nuestra contemporaneidad, o bien el viejo tópico - renuente a desaparecer - que 
da cuenta de la imagen como engaño, deformación u opacidad que impide el pensa- 
miento. Así mismo, hemos tratado de adentrarnos y mirar este juego desde el corpus 
(plural) de la Antropología Visual. O bien digámoslo de otra manera: ¿en que consis- 
ten los “efectos de realidad” de la imagen como representación en las formulaciones 
que han acompañado parte del recorrido de la Antropología Visual? Si acaso damos 
cuenta someramente de dichos efectos; ¿podríamos circunscribirlos al campo de la 
Antropología Visual o bien se trataría de lo enunciable y lo visible, de prácticas 
discursivas y no discursivas que atraviesan la imagen y la escritura antropológica y 
que, inclusive, las atraen para indicar la primacía de una sobre la otra? “Problemas de 
economía y de estrategia”, al decir de Derrida’. Precisamente y mirando hacia el futu- 
ro: ¿cuáles son las estrategias y economías - el sustento de la Antropología Visual - 
cuando el régimen de imágenes deviene en voracidad pos-mediática, virtual e hiperreal? 
¿Se podrá ir tras las huellas de la representación cuando la misma parece evanescerse 
o bien mutar por sobre-exposición? Pero es posible también que sean preguntas que 
no consiguen romper el cerco logocéntrico, que vienen desde allí. Si el anti- 
logocentrismo práctico? estriba en la identificación de mapa y territorio, entonces la 
circularidad mítica de las interrogantes, su encapsulamiento en las preguntas que so- 
lamente me puedo plantear (parte de una práctica simbólica que resulta de la propia 
violencia simbólica) debe dar lugar a un cuestionamiento otro. Entre pequeños mar- 
cos -párergon- Derrida advierte sobre las preguntas que atrae el arte o la estética: su 
ser, su significación y su origen’. 

Se subordina por una parte todas las artes a las “artes discursivas”* de postular 
interrogantes sobre algo ya sabido -sometido a la clasificación de lo que es arte, por 
tanto también de lo que no lo es- de manera tal que se establece una tautología en la 


3 Jacques Derrida, “La estructura, el signo y el juego en el discurso de las ciencias humanas”. La escritura y la 
diferencia, p.388. Anthropos, Barcelona,1989. [ L'Ecriture et la Différence, Seuil, Paris, 1967] 


“El anti-logocentrismo práctico consiste justamente en comprender que la violencia simbólica (productora y pro- 
ducto de identidades varias) trata como primera operativa de anudar mapa y territorio. Así, por fuerza, toda identidad 
es de por sí incompleta, y no por poseer un potencial a completar en el transcurrir del tiempo. Porque la topología 
salvaje (extraña convivencia de Teseo y el Minotauro, de la Esfinge con Edipo) no se agota en las cadencias del 
nombre propio”. L. Nicolás Guigou, “De la religión civil: identidad, representaciones y mito-praxis en el Uruguay. 
Algunos aspectos teóricos”. En: Sonnia Romero (comp.) Anuario de Antropología Social y Cultural en Uruguay, 
p.33. Dpto. de Antropología Social, FHCE, Fontaina-Minelli, Nordan, Montevideo, 2000. Publicado también en: 
Revista electrónica Diverso, nro. 3, diciembre, 2000, on line URL http://www.educar.org/revistas/diverso/ ISSN 
1510-3862. 


“Si donc l’on entamait des leçons sur l'art ou sur l'esthétique par une question de ce type (‘Qu’est-ce que Part ?, 
‘Quelle est l’origine de l'art ou des oeuvres d'art ?’, “Quel est le sens de l’art?’, ‘Que veut dire l’art?’, etc.), la forme 
de la question y ferait déja réponse. L’art y serait prédéterminé ou pré-compris”. Jacques Derrida, La vérité en 
peinture, p. 26. Flammarion, Paris, 1978. 
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“Ou encore, geste analogue, en se demant ce que veut dire “art”, on soumet la marque ‘art’ à un régime d'interprétation 
très déterminé, survenu dans l'historie: il consiste, en sa tautologie sans réserve, à interroger le vouloir-dire de toute 
oeuvre dite d'art, méme si sa forme n'est pas le dire. On se demande ainsi ce que veut dire une oeuvre plastique ou 
musicale en soumettant toutes les productions à |’ autorité de la parole et des arts”. Jacques Derrida, ob.cit., p.26. 


que las preguntas ya conforman o poseen sus inevitables respuestas’. Con la Antropo- 
logía Visual pasaría algo similar: búsqueda de su origen, definición y tratamiento. Lu- 
gares producidos desde la necesidad de certeza, de un ordenamiento de respuestas ya 
dichas antes del propio decir. 


Il. Representación, instrumentalización e imagen 


Yo quisiera una Historia de las Miradas. 
Roland Barthes 


Comencemos entonces por la instrumentalización de la imagen. El gesto instrumental 
devuelve la imagen al mundo en tanto representación. Como representación la imagen 
se muestra desnuda, evidente, sin mediaciones. Su propia visibilidad impide o vuelve 
innecesaria cualquier experiencia noética!, 

No hay un sujeto emplazado que mira, o bien se postula la homogeneidad tanto 
del que mira como del que es mirado. A la representación sin mediación corresponde- 
rán los primeros anhelos de la Antropología Visual en su proceso fundacional. Basta 
recordar aquí las cercanías que propone Piault? entre la emergencia del cine y la conso- 
lidación de la antropología ya decididamente destinada y definida por el trabajo de 
campo. 

Parte importante de la utopía fundacional de la Antropología Visual (aunque esta 
afirmación bien podría extenderse a la Antropología a secas), recurre a su luminosa 
representación sin mediación. Como utopía anti-mítica se procura un origen, y como 
tal, el mismo se dispersa en una serie de gestos. Podrá así citarse a la expedición de 
Haddon y de su equipo al Estrecho de Torres (1888-1899), con su iniciativa foto-cine- 
matográfica tal como la destacara Stocking"; o el imagético lugar común de Regnault 
“filmando” (cronofotografía) “une femme ouolove” (las fechas de este experimento 
varían citándose el año 1893, 1894 y 1895, aunque siempre con la conveniente referen- 
cia a los Lumière). Esta mujer africana realizando un pote de cerámica, quedará como 
una de las tantas imágenes productoras de la modernidad con su fascinante y seductor 
reverso: lo primitivo. Casi un siglo después, el MOMA, reificando una vez más esta 
taxonomía (construyéndola por tanto de otra manera), dará a conocer la exhibición 
“Primitivismo en el arte del siglo XX: Afinidad de lo tribal y lo moderno”, generando 
la reflexión critica de pensadores tan disímiles como Clifford!! y Guattari'?. Pero volva- 


“si bien qu’en accélérant un peu le rythme on irait à cette collusion: entre la question (*qu'est-ce que l'art ?”, ‘quelle 
est l’origine de l’oeuvre d'art ?’, ‘quel est le sens de l'art ou de l’histoire de l’art ?”) et la classification hiérarchique 
des arts. Quand un philosophe répéte cette question sans la transformer, sans la détruire dans sa forme, dans sa forme 
de question, dans sa structure onto-interrogative, il a déjà soumis tout l’espace aux arts discursifs, à la voix et au 
logos. On peut le vérifier: la téléologie et la hiérarchie sont prescrites dans l'enveloppe de la question”. Jacques 
Derrida, ob.cit, p.27. 

“Trata-se aqui do ponto de vista do olhar de interioridade que a imagem, o imaginário projeta na produgáo do 
conteúdo intelectual do conhecimento científico”. Ana Luiza Carvalho da Rocha, “ Antropologia das formas sensíveis: 
entre o visível e o invisível, a floragáo de símbolos”. Horizontes antropológicos,p.86, nro.2, PPGAS, UFRGS, Porto 
Alegre, 1995. Ver también en la misma publicación el trabajo de Claudia Fonseca: “A noética do vídeo etnográfico.” 
Horizontes antropológicos, nro.2, PPGAS, UFRGS Porto Alegre, 1995. 


2 Marc Henri Piault, “L“exotisme et le cinéma ethnographique: la rupture de la croisière coloniale.” Horizontes 
antropológicos, nro.2, PPGAS, UFRGS, Porto Alegre, 1995. 


George W. Stocking, “The ethnographer's magic: fieldwork in British Anthropology from Tylor to Malinowski.” 
Observers observed. Essays on ethnographic Fieldwork. The University of Wisconsin Press, Madison, 1983.. 


James Clifford, “Historia de lo tribal y lo moderno”. Dilemas de la cultura. Gedisa, Barcelona,1995. 
Félix Guattari, Caosmosis. Manantial, Buenos Aires,1996. 
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mos a la mujer africana filmada por Regnault y a la parisina exposición de este film en 
el medio de un sueño novecentista que postulaba una estética prometiendo el naci- 
miento de la etnología a partir de la etnofotografía: 


“I “ethnographe reproduira à volonté la vie des peuples sauvages...Quand on 
possédera un nombre suffisant de films, on pourra par leur comparaison, concevoir 
des idées générales; l'ethnologie naitra de l'ethnophotographie”.* 

Un variado número de antropólogos visuales han dado cuenta de esta utopía primi- 
genia (“las utopías permiten las fábulas y los discursos: se encuentran en el filo recto 
del lenguaje”’'*), ilustrándola como dato, o bien destacando ya el comparativismo, ya 
el positivismo de este inicial programa de Antropología Visual.” Y esta estética que 
anula la mediación a través del comparativismo y la exterioridad, basa su confianza en 
la representación. Ahora bien, esta confianza en la representación -que trabaja sobre la 
unión isomórfica de lo enunciable y lo visible- en la medida que se trata de la actuali- 
zación de la tradición aludida (la reiteración iconoclasta de Occidente), no constituye 
necesariamente un monopolio de la antropología. Sin embargo, en tanto la utilización 
de la imagen y también de la escritura, se encuentran en el campo antropológico orien- 
tadas a la captura del otro (producido entonces como un otro etnográfico), tal vez la 
propensión al nominalismo y al realismo sea mucho más firme que en otras experien- 
cias del decir/ver. Resulta conmovedor la manera en que Margaret Mead produce nue- 
vamente ese isomorfismo, al debatirse en contra de las argumentaciones que coloca- 
ban a la producción visual antropológica del lado de la subjetividad y la selección 
arbitraria: 


“Finalmente, el argumento frecuentemente repetido de que todos los registros y 
la filmación son selectivos, que ninguno de estos es objetivo, debe ser enfrentado 
sumariamente. Si el grabador, la cámara de video o de cine se prepara y se deja 
en el mismo lugar, pueden recolectarse grandes cantidades de material sin la 
intervención del cineasta o el etnógrafo y sin que los que están siendo observa- 
dos sean conscientes todo el tiempo de ello”.!* 


Los anhelos de Mead se concretaron curiosamente en las lecciones fílmicas de 
Andy Warhol, en algunas variantes del hiperrealismo y en la más reciente expansión 
del “reality show”. Un objetivismo visual que por cierto muestra la realidad tal cual es 
-todo un ejercicio de la metafísica de la presencia-'’ y que en su estética de la no- 


13 La cita de Regnault (1912) se encuentra en Marc Henri Piault, “L“exotisme et le cinéma ethnographique: la rupture 
de la croisiére coloniale.” Horizontes antropológicos, p. 13, nro.2, PPGAS, UFRGS, Porto Alegre, 1995. 


14 Michel Foucault, Las palabras y las cosas, p.3. SXXI, Madrid, 1999. 


Ver entre otros: Carmen Guarani, “Cine antropológico: algunas reflexiones antropológicas”. En: Adolfo Colombres 
(comp.) Cine, antropología y colonialismo. Ediciones del Sol-FLACSO, Buenos Aires, 1985; Patrícia Monte-Mór y 
José Inácio Parente (orgs.) Cinema e antropologia. Horizontes e caminhos da Antropologia Visual. Interior Producóes, 
Rio de Janeiro, 1994; Marc Henri Piault, 1995, ob.cit.; Jean Rouch, “La caméra et les hommes”. Pour une anthropologie 
visuelle. C. France, (org.) Mouton, Paris, 1979 y también de Rouch “¿El cine del futuro?” En: Adolfo Colombres, 
(comp.) Cine, antropología y colonialismo. Ediciones del Sol-FLACSO, Buenos Aires, 1985. 


16 Margaret Mead, ob. cit., p.14. 


Ver sobre antropología y metafísica de la presencia: L. Nicolás Guigou y Ruben M. Tani, Por una antropología del 
“entre”. (enero 2001). Publicaciones Universitarias, Montevideo, 2001. 

Publicado también en: Enciclopedia con “H”, 2001, abril, 2001, on line URL http: www. enciclopedia.org.uy, en 
Revista Comuniquiatra, Facultad de Ciencias de la Información de la Universidad de Sevilla, edición 1, abril, 2001, 
on line URL http: //comuniquiatra.dk3.com/ ISSN 1577-8398 y en Revista electrónica Diverso, nro. 5, octubre, 
2001, on line URL http://www.educar.org/revistas/diverso/ ISSN 1510-3862. 


intervención juega con el mirar sin ser visto. He aquí el desarrollo de una cultura de la 
mirada insatisfecha, del voyeur. Un ejercicio visual de canibalización del otro. Por 
cierto que toda forma de realismo (etnográfico o no) y de búsqueda de la transparencia, 
conforma una estética que, incluso, no se puede reducir a las propias premisas (explí- 
citas) que intenta llevar adelante. Porque la heterotopía imagética erosiona cualquier 
tipo de gesta fundacional (de allí que el dadaísmo sea mucho más una actitud que 
puede retomarse una y otra vez que una mera vanguardia). 


lll. Mirar de otra forma 


La alta realeza del Sujeto (yo único, yo coherente) y de la Representación 
(ideas claras que yo atravieso con la mirada) está minada. 
Michel Foucault 


Tal vez se trate entonces de producir otra forma de mirar a las variadas trazas de esa 
peculiar forma de nominación llamada realismo. Sin duda que es difícil huir de la añeja 
concepción que postula el registro visual como suplemento al déficit de la escritura 
antropológica, y que supone la hegemonía de esta última sobre el primero. Esta situación 
no debe hacernos olvidar que los propios registros visuales pueden admitir un conjunto 
de interpretaciones activas, sí acaso conseguimos superar dicotomías tan estériles del 
estilo “realismo-ficción”. Volvamos a repetir que todo realismo - y en particular el realis- 
mo etnográfico con su imperativo de otredad - no podrá dejar de verse como una apuesta 
estética, en la medida que pretende lo imposible: asumir la unión de la imagen y la 
representación mediante la vinculación del nombre propio que implica la certeza de la 
realidad y la identidad mediante el cultivo de la nominación incuestionable y evidente”*. 
En esta apuesta, la imagen en su centelleante transparencia grita su nombre y desarrolla 
todo su delirio sustancialista, teniendo inclusive, el poder cuasi mágico de despertar “las 
conciencias” mediante el choque. Es entonces que el realismo etnográfico guarda algún 
parentesco con las experiencias vanguardistas en el cine. 
En palabras de Deleuze: 


“Los primeros que hicieron cine y pensaron en él partían de una idea simple: el 
cine como arte industrial alcanza el auto-movimiento, el movimiento automáti- 
co, hace del movimiento el dato inmediato de la imagen (...) sólo cuando el 
movimiento se hace automático se efectúa la esencia artística de la imagen: 
producir un choque sobre el pensamiento, comunicar vibraciones al córtex, 
tocar directamente al sistema nervioso y cerebral (...) El “movimiento automá- 
tico” hace que se eleve en nosotros un “autómata espiritual”, que reacciona a 
su vez sobre él.” 


18 Viejo tema el del nombre propio, tratado entre otros por Deleuze, Derrida, Foucault y el propio Lévi-Strauss. Bourdieu, 

en su crítica a la “historia de vida”, dará cuenta del supuesto que la rige, en su equivalencia del nominar y el identificar: 
“O mundo social, que tende a identificar a normalidade com a identidade entendida como constáncia em si mesmo de 
um ser responsável, isto é, previsível ou, no mínimo, inteligível, à maneira de uma história bem construída (por oposição 
a história contada por um idiota), dispõe de todo tipo de instituições de totalizagáo e de unificação do eu. 
A mais evidente é, obviamente, o nome próprio, que, como “designador rígido”, segundo a expressáo de Kripke, 
“designa o mesmo objeto em qualquer universo possível”, isto é, concretamente, seja em estados diferentes do mesmo 
campo social (constáncia diacrónica), seja em campos diferentes no mesmo momento (unidade sincrónica além da 
multiplicidade das posições ocupadas). “ Pierre Bourdieu, “A ilusão biográfica”. Em: De Moraes Ferreira, Marieta; 
Amado Janaína (Orgs.), Uso e abusos da história oral, p.186. Fundação Getulio Vargas, Rio de Janeiro, 1996. 


19 Gilles Deleuze, La imagen-tiempo, pp. 209-210. Tomo II. Paidós, Barcelona, 1987. 
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En esta trama comparativa podriamos inscribir otros ejemplos y otros estilos de 
retóricas visuales tal vez realistas-documentalistas como parte de la tradición icono- 
clasta occidental en el tríptico 1- real / 2- ¡magen-representación / 3- sujeto-concien- 
cia; ¿pero no sería este ejercicio olvidar que la resonancia de las imágenes supera la 
intencionalidad con que se producen? Esto nos deja el problema no resuelto de cómo 
lidiar con una tradición (si modificarla repetiéndola al infinito o someterla, justamente, 
a la interpretación activa). También el “noochoque” que de acuerdo a Deleuze” propo- 
nían entre otros Vertov?!, Eisenstein, Grance, Elie Faure, etc; ¿podría reducirse a la 
supuesta (y discutible) unidireccionalidad de los creadores, y en algunos casos a sus 
proyectos políticos-emancipatorios? 

Una nueva mirada sobre los distintos trabajos que intentaron aunar la imagen y la 
representación direccionándolas por los caminos de la conmoción, la verdad y el cono- 
cimiento, puede producirse si superamos de una buena vez el sentido común insito al 
dualismo maniqueo ficción/realismo (y ese tercero en cuestión: la verdad). Morey” 
rescata el tratamiento foucaultiano de la tríada ficción/verdad/realidad a través del si- 
guiente pasaje: 


“En cuanto al problema de la ficción, es para mí un problema muy importante; 
me doy cuenta de que no he escrito más que ficciones. No quiero, sin embargo, 
decir que esté fuera de verdad. Me parece que existe la posibilidad de hacer 
funcionar la ficción en la verdad; de inducir efectos de verdad con un discurso de 
ficción, y hacer del tal suerte que el discurso de verdad suscite, “fabrique” algo 
que no existe todavía, es decir, “ficcione”. Se “ficciona” historia a partir de una 
realidad política que la hace verdadera, se “ficciona” una política que no existe 
todavía a partir de una realidad histórica”. 


A partir entonces del reconocimiento de este ficcionar, podemos comprender que 
inclusive la producción visual que se conforma en el campo de la mencionada tradi- 
ción iconoclasta no puede evitar el ser interpelada por un otro. Y esa otredad bien 
puede tratarse de una nueva conceptualización sobre el imaginario, matriz capaz de 
hacernos constatar la clave iconoclasta y comprender, al mismo tiempo, como la pro- 
ducción imagética sobrevive a cualquier modalidad de instrumentalización, la imagen 
a su disolución en la representación, y el propio imaginario a las acentos sobre la 
conciencia. También, por supuesto, la supuesta “muerte de la imagen” y la satanización 
de las imágenes en tanto “perturbación del pensamiento”, pueden ser interpeladas des- 
de esa fuente imaginaria siempre abierta. 


2 Gilles Deleuze, ob. cit., pp.210-211. 
21 Recordemos aquí que Vertov, fue de acuerdo a Rouch, uno de los fundadores del cine etnográfico. Ver: Jean Rouch, 
ob.cit., 1979 y Jean Rouch, ob. cit. 1985. 

2 Miguel Morey, “Prólogo a la edición española”. En: Gilles Deleuze, Foucault, p.14. Paidós, Barcelona, 1987. 


3 Ver: Michel Foucault, Microfísica del poder, p.162. La Piqueta, Madrid, 1978. 
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IV. Pensamiento e imágenes. 
Las derivas del imaginario y la imaginación 


Es necesario que antropologicemos Occidente: mostrar cuán exótica ha sido su constitu- 
ción de la realidad; poner de relieve los dominios cuya universalidad se da más por 
sentada (esto incluye la epistemología y la economía); hacer que parezcan tan histórica- 
mente peculiares como sea posible; mostrar de qué manera sus pretensiones a la verdad 
se vinculan con prácticas sociales, razón por la cual se convirtieron en fuerzas sociales 
efectivas en el mundo social. 

Paul Rabinow 
Imágenes y pensamiento - aquel de las ideas justas en vez de “justo ideas”? - se han 
llevado bastante mal, tal como se desprende del ejercicio de “antropologización” em- 
prendido por Gilbert Durand en su tratamiento de la tradición iconoclasta Occidental. 
Durand nos recuerda que “Hasta las últimas décadas la episteme occidental ha estado 
(...) basada en un iconoclasmo, al menos en su intención.” En sus estrictas conse- 
cuencias, dicho iconoclasmo se caracterizaría, paradójicamente: “... pela rarefagáo 
pedagógica dos símbolos, em benefício dos fatos materiais e dos signos objetivos: de 
outro, pela inflacáo patológica de imagens desorientadas, carentes a priori de qualquer 
valor hermenéutico, cancerizando a imaginação criadora.” 

Este movimiento doble y contradictorio, se mostraría en varias formas de repre- 
sión de la imagen. Sea mediante la degradación de la imagen a mero signo, sea atra- 
yendo la imagem al concepto, o bien haciéndola transitar por un historicismo 
autocumplido. También, por supuesto, la falsa pedagogía con su consabido pasaje de 
la imagen a simple ilustración, cumpliría un ejemplar papel represor.” 

Escojamos en particular la reducción de la imagen al signo. Tal vez ésta conforme 
una de las formas represivas más negativas, en la medida que “... se a escolha do signo 
é insignificante porque este último é arbitrário, j4 nunca acontece o mesmo no dominio 
da imaginação em que a imagem - por mais degradada que possa ser concebida- é ela 
mesma portadora de um sentido que náo deve ser procurado fora da significagáo 
imaginária.”2 

El “afuera” de esta significación imaginaria si bien implica un anti-sustancialismo 
en torno a la imagen, también conlleva el reconocimiento de una suerte de ordena- 
miento semántico de las imágenes mismas, una captura que recorre el trayecto entre 
resonancia imagética e imaginario. 

Y esta significación imaginaria, donde la imaginación se despliega y arremete, 
nos permite establecer no solamente una patafísica a lo Ubú Rey (la ciencia de las 
soluciones imaginarias), sino afianzar también una disciplina que estudia su mutila- 


24 El “Justo ideas”: “1° Pensamientos que no procederían de una buena naturaleza y de una buena voluntad, sino que 
vendrían de una violencia sufrida por el pensamiento. 2° Pensamientos que no se ejercerían a través de un acuerdo 
entre las facultades, sino que, por el contrario, llevarán a cada facultad al limite de su discordancia con las demás. 3° 
Pensamientos que no se encerrarían en el reconocimiento, sino que se abrirían a encuentros y se definirían siempre 
en función de un Exterior. 4° Pensamientos que no tendrían que luchar contra el error, sino que tendrían que despren- 
derse de un enemigo más interno y más poderoso, la tontería. 5° Pensamientos que se definirían en el movimiento de 
aprender y no en el resultado de saber, y que no dejarían a nadie, a ningún Poder, el papel de “plantear” preguntas o 
bien “poner” problemas.” Gilles Deleuze y Claire Parnet, Diálogos, p. 30. Pre-textos, Valencia, 1980. 


Gilbert Durand, “El hombre religioso y sus símbolos”. En: Julien Ries (coord.) Tratado de antropología de lo 
sagrado, p.76. Tomo I. Trotta, Madrid, 1995a. 


26 Gilbert Durand, A fé do sapateiro, p.26. Ed. UNB, Brasília, 1995b. 
27 Gilbert Durand, ob.cit. p. 29, 1995b. 


28 Gilbert Durand, As estruturas antropológicas do imaginário, p. 22. Presengá, Lisboa, 1989. 
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ción en las imágenes del pensamiento y su historicidad. Una noologia, en palabras de 
Deleuze y Guattari”. Ahora bien, dicha noología, al estudiar las imágenes del pensa- 
miento en su vertiente histórica, lo que está haciendo por cierto es abordar un “pensa- 
miento de Estado”.* 

Si el Estado según Deleuze y Guattari proporciona al pensamiento “una interiori- 
dad” (una forma) en la cual el sujeto sólo podrá pensar desde la centralidad pensa- 
miento-Estado y usar esas imágenes inclusive para refrendarlo en la oposición -cons- 
trucción ésta que comparte un “aire de familia” con las indagaciones sobre el Estado 
de Pierre Bourdieu*'-, dicha interioridad deberá enfrentarse a contra-pensamientos. 

Los contra-pensamientos no poseen imágenes que compitan o supongan la susti- 
tución del pensamiento ya “centrado”. Se trata de una suerte de “afuera” de esa interio- 
ridad, “... que destruye la imagen y sus copias, el modelo y sus reproducciones, toda 
posibilidad de subordinar el pensamiento a un modelo de lo Verdadero, de lo Justo, o 
del Derecho...”*? De tal manera, que el “pensamiento sin imágenes” -en la medida que 
oblitera las imágenes que conforman el pensamiento-Estado u otras centralidades- se- 
ría la posibilidad de la emergencia de lo nuevo, de un nuevo pensamiento. Es intere- 
sante considerar que mientras Durand propone que todo pensamiento abreva en el 
imaginario (y en las imágenes), Deleuze nos lleva a un “pensamiento sin imágenes”, 
irruptor de las imágenes en las cuales gozan dominados y dominantes. 

No se trata aquí de elegir sino dejar que estas dos hipótesis sigan trabajando. 
Porque es posible que ambas concepciones contrapuestas puedan tener algún punto de 
intersección, de tal manera que la ruptura de esa noética instrumentalizada por el poder 
nos lleve al descubrimiento y la apertura hacia el imaginario. En definitiva, a la peda- 
gogia de las imágenes propuesta por Durand.” 


V. El futuro de la Antropología Visual 


Aquella fuerza de la imagen se ha perdido: basta pensar en los esfuerzos 
de los publicitarios por encontrar imágenes que puedan sorprender. 


Jean-Louis Comolli 


Siguiendo con la lógica del “presente permanente”, bien podríamos pensar en el sentido 
actual y actualizado de la Antropología Visual. Nos gustaría afirmar que es imposible 
una Antropología Visual que no sea al mismo tiempo una Antropología de la Imagen. 
En particular porque, sin medir las consecuencias de lo que Vattimo ha denominado 
como “sociología simplificadora”**, se nos ha hablado hasta el cansancio de una suerte 
de mirada única, que alberga también un único sentido. Unico sentido que, en su pérdida, 


Gilles Deleuze y Félix Guattari, Mil mesetas. Capitalismo y esquizofrenia, p.381. Pre-textos, Valencia, 1988. 


Sobre la utilización del aporte deleuziano en antropología, ver: Sonnia Romero, “Lugares de producción de sentido 
en la frontera Rivera-Livramento”. En: Claudia Fonseca (Org.) Fronteras da cultura. Editora da Universidade, UFRGS, 
1993a y “Transformaciones en el campo de la salud en Uruguay: una revolución cultural? En: (autores varios) La 
medicalización de la sociedad. Nordan-Instituto Goethe, Montevideo, 1993b. 


Pierre Bourdieu, “Espíritu de estado. Génesis y estructura del campo burocrático”. Razones prácticas. Sobre la 
teoría de la acción. Anagrama, Barcelona, 1997. 


32 Gilles Deleuze y Félix Guattari, ob.cit., p.382. 
Gilbert Durand, As estruturas antropológicas do imaginário, pp 295-297. Presenca, Lisboa, 1989. 


Ana Luiza Carvalho da Rocha, “ Antropologia das formas sensíveis: entre o visível e o invisível, a floragáo de 
símbolos”. Horizontes antropológicos, nro.2, PPGAS, UFRGS, Porto Alegre, 1995. 


35 Gianni Vattimo, El fin de la modernidad, p.14. Planeta-Agostini, Barcelona, 1994. 


decreta la muerte de la imagen y, obviamente, del sentido mismo. En el mundo hiperreal, 
mediático, donde la imagen se expone y sobre-expone, ¿cuál sería pues el resguardo del 
sentido? Si ya no hay mediación, o en palabras de Baudrillard, si: “... la imagen ya no 
puede imaginar lo real, ya que ella misma lo es”*%; entonces, ¿cuál es el la posibilidad de 
conjugar imágenes que produzcan justamente sentido? 

Aquí la antropología tiene mucho para decir. Bastaría con establecer que el prima- 
do mediático es sin duda heterogéneo. Así como hay una modalidad cultural y social- 
mente diferente de apropiarse del torrente de imágenes que nos traspasa, también dicho 
torrente no posee los mismos niveles de presencia en toda la compleja trama que confor- 
ma nuestras culturas, y al mismo tiempo, las producciones imagéticas recorren y son 
generadas por diferentes “vías multifocales”, de lo que resulta que la “unidimensionalidad 
Imaginaria” parece presentar una mayor complejidad de la esperada. 

Baudrillard, -uno de los apóstoles de la muerte de la imagen y el sentido-, 
retomando la antropológica teoría del intercambio escribe lo siguiente: 


“Existe una incompatibilidad profunda entre el tiempo real y la regla simbólica 
del intercambio. Lo que rige la esfera de la comunicación (interface, inmediatez, 
abolición del tiempo y la distancia) no tiene ningún sentido en la del intercam- 
bio, donde la regla exige que lo que se da jamás sea devuelto inmediatamente.” >" 


Por una parte, síntesis brillante que extrae importantes consecuencias de las tesis 
de Mauss y Lévi-Strauss. Por otra, ya no el “demonio” encontrado por Taussig en “...el 
encuentro histórico, mundial entre lo que Marcel Mauss llamó el don y lo que Karl 
Marx llamó el fetichismo de la mercancía”* o bien, justo una imagen, el diablo, en los 
intersticios del “dar, devolver y recibir”*” y la vorágine del capitalismo.* En todo caso, 
una soledad también demoníaca del tiempo real del que cabe preguntarse en primer 
lugar si es la única temporalidad posible, anulando por ende otras temporalidades so- 
ciales y culturales. En segundo, si a la “conexión hiperbólica” corresponde un suicidio 
simbólico producto de la transparencia e inmediatez del propio intercambio. Insista- 
mos en el mencionado “sociologicismo simplificador”. 

Pero tal vez este tipo de mirada que lo cubre todo y que sin duda, posee una 
capacidad de síntesis admirable, deja de lado las molestas diferencias. Si en el L“echange 
symbolique et la mort”de Baudrillard* el antropólogo Guy Nicolas encuentra en bue- 
na parte un conjunto de “fantasías delirantes” producto de simplificaciones varias so- 
bre las denominadas sociedades “primitivas”*, también, desde la visión antropológica, 
la cobertura total no deja de tener dejos de delirio. La descripción de James Clifford 
acerca de las labores etnográficas de Marcel Griaule* puede resultar un buen ejemplo. 


36 Jean Baudrillard, El crimen perfecto, p.15. Anagrama, Barcelona, 1996. 
37 Jean Baudrillard, ob.cit,p.49. Anagrama, Barcelona, 1996. 
Michael Taussig, Un gigante en convulsiones, p.16. Gedisa, Barcelona, 1995a. 


39 Ver: Marcel Mauss, “Ensayo sobre los dones. Razón y forma del cambio en las sociedades primitivas”. En: Sociolo- 
gía y antropología. Tecnos, Madrid, 1991. 


40 Ver: Michael Taussig, El diablo y el fetichismo de la mercancía en Sudamérica. Nueva Imagen, México D.F., 1995b. 


Jean Baudrillard, L’ échange symbolique et la mort. Gallimard, Paris, 1976. 


> 
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“Il manque à cet auteur une expérience ou une information plus concrète sur les assises économiques et sociales des 
sociétés non occidentales. Celles-ci s'inscrivent paradoxalement dans sa perspective comme l'imaginaire de notre 
propre société, la seule qu’il connaisse.” Guy Nicolas Don rituel et échange marchand dans une société sahélienne, 
p.26. Institut d'Ethnologie. MUSEUM NATIONAL D’ HISTOIRE NATURELLE. MEMOIRES DE L’ INSTITUTE 
D’ ETHNOLOGIE-XXV, Paris, 1986. 


James Clifford, “Poder y diálogo en etnografía: la iniciación de Marcel Griaule”. Dilemas de la cultura. Gedisa, 
Barcelona, 1995. 
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El conocido etnólogo francés propone el registro de los rituales funerarios dogon me- 
diante siete observadores dispuestos en “puntos claves” de dicha ceremonia“. El pro- 
ceso invasivo, sugiere la intervención y la producción etnográfica a partir de la misma 
intervención, convocando así distintos documentalismos: 


“Se siente la tentación de hablar de una ethnographie vérité análoga al cinéma 
vérité propugnado por Jean Rouch, socio posterior de Griaule: no una realidad 
objetivamente registrada por la cámara sino una realidad provocada por su pre- 
sencia activa”.* 


Dejando de lado nominaciones delirantes, sin nombres totales o nominación de la 
totalidad, se dibuja la interrogante: ¿cuántas espacialidades y temporalidades nos ha- 
bitan? He aquí uno de los futuros de la Antropología Visual. Indagar imagéticamente 
las diferentes temporalidades y espacialidades, las variadas maneras (simbólicas y 
materiales) de estar en el mundo. La conformación de una Antropología de la Imagen 
con vistas hacia la ya citada pedagogía por y de las imágenes. 

Sin anhelos vanguardistas o post- vanguardistas, las nuevas construcciones de sen- 
tido están allí, por ser inventadas. 
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Daniel Vidart 


(Escritor - Antropólogo) 


Preguntas y edición: Gabriela Campodónico 
Transcripción: Daniela Sollivelas 


Daniel Vidart es considerado una de las figuras pioneras del 
quehacer antropológico en nuestro país. Ha ocupado varios car- 
gos académicos a lo largo del continente, entre ellos el de direc- 
tor del área de Ciencias Antropológicas de la FHCE, al finalizar 
el período de intervención de la Universidad de la República en 
1985. Ha recibido, también, numerosas distinciones en los últi- 
mos años. 

Con más de treinta libros publicados”, en los que discurre 
sobre una gran variedad de temas que van desde la inmigración 
hasta el carnaval, el juego y la problemática ambientalista, él 
mismo se define hoy como un enciclopedista y un escritor. Sus 
preocupaciones fundamentales siguen estando orientadas hacia 
la reflexión sobre la vida rural uruguaya, y el interés por los 
fenómenos contemporáneos. 

En compañía de la Dra. Sonnia Romero, conversamos con 
el profesor Vidart en su casa, rodeados por su vasta biblioteca y 
su trato cordial de siempre. 


G.C.: ¿Qué influencias son las más destacables, en el sentido de qué autores, qué 
lecturas, qué corrientes de pensamiento fueron las que gravitaron en tí? No las de 
ahora, digamos, las más fundantes. 


D.V.: Si, naturalmente, tenemos que pensar en las formativas... Como Uds. Saben, yo 
me crié en el campo. Conocí de muy cerca el área ganadera y el área agrícola del país. 
Eso quiere decir que más que a los libros le debo al contacto con la experiencia de los 
hombres y la epidermis de las cosas el aliento fundador y a la vez la columna dorsal de 


* La bibliografía completa de Daniel Vidart nos fue proporcionada por el PRODUL, FHCE. 
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mi espiritu. Pero la experiencia no dispensa de la lectura, de los maestros, de los profe- 
sores, de esos puentes que unen lo existencial con lo conceptual, es decir, la sabiduría 
de la tradición con el conocimiento de la academia. Durante la adolescencia adopté el 
lema del Marqués de Santillana y creo que lo cumplí porque de algún modo yo tam- 
bién fui un hombre de dos mundos: el del camino y el de la biblioteca. Dicho lema 
decía: “escuché los secretos de la filosofía en los fuertes pasos de la naturaleza”. Lo 
había recortado y puesto en mi escritorio a los catorce años... y dieron un poco el 
sentido a lo que fue mi vida, verdad. Por un lado, me formé de manera no digo espon- 
tánea - porque mi padre fue el que me guió -, en contacto directo con el cuerpo 
paisajístico, constructor de paisajes que llenan el país. Es decir, yo tengo mucho de 
camino; me interesaba y me sigue interesando mucho el contacto directo con el hom- 
bre y sus obras, en términos antropológicos, sin referencias académicas, sin notas al 
pie, sin citas de autoridades. De alguna manera eso es fundamental. Pero, desde el 
punto de vista de mi formación, tanto la familia de mi padre, los Vidart, como la de mi 
madre, los Bartzabal, habían recibido el impacto de la cultura de Iparralde, el país 
vasco al norte de los Pirineos -ipar, norte, alde, lado — donde al euskera se sumaba el 
idioma francés, que yo aprendí tempranamente. De tal modo el idioma francés, la 
civilización francesa, el esprit de finesse, la visión del mundo de Francia, me acompa- 
ñó desde pequeño. Mi padre me puso una muy buena profesora, para que conociera a 
la vez el idioma de la institutriz y el de la institución. Con ella leía a Daudet, a Flaubert 
y aotros autores del siglo XIX. Y me introdujo también a la poética de Villon y Ronsard. 
En mi biblioteca la tercera parte de los libros están escritos en francés. 

Desde el punto de vista literario, no en cuanto a gustar la literatura, sino a la 
manera de encauzar mis pensamientos, recibí el influjo de Ortega y Gasset, que en mi 
generación fue muy grande. No tanto sus ideas, ya que era un aristocratizante y conser- 
vador, pero me seducía su escritura. Y a propósito de ideas e ideologías, debo confesar- 
les que desde muy joven tuve inclinación por la utopía anarquista, y aun hoy me siento 
ácrata en muchas cosas (ríe). Desconfío del Leviatan del Estado, y sobre todo de la 
raison d'Etat, que justifica los peores crímenes. Desdeño el poder, no quiero mandar ni 
ser mandado. En cuanto a lo anterior, a la influencia literaria de Ortega y Gasset, reco- 
nozco que su manera de organizar la frase, su terminología entre filosófica y poética, 
su manejo del español y otras virtudes formales, me enseñaron a escribir con estilo 
incisivo —o así lo pretendo- y con pulcritud literaria. No sé si la realidad le ha hecho 
justicia a estos deseos. Enfin, arrieros somos y en el camino estamos... 

De todos modos, más allá de mis siete oficios intelectuales, yo he sido un escritor 
y como tal me precio. No se trata de la excelencia en si, que se logra o no, fuera del 
voluntarismo, sino de la fidelidad a las vocaciones. Ustedes me entienden, ¿no? 


G.C.: ¿Qué figuras, o profesores, influyeron en tu formación? 


D.V.: Ah, bueno... eso es interesante... Dentro de la vida liceal realmente no tuve pro- 
fesores que me inspiraran un gran entusiasmo, como caudillos del espíritu... ¿no?... 
señores de las ideas... Eran muy discretos. Tuve si una extraordinaria maestra rural, 
Blanca Viñoly de Carracedo, quien me enseño a pensar y a ver, que es la forma supe- 
rior de mirar los seres y las cosas... 

Cuando cursé el Preparatorio de Derecho me tocó en suerte un gran profesor, del 
cual fui posteriormente amigo y quien me dio viento para que volara, que fue Secco 
Ellauri, profesor de Historia. No gran tratadista, pero sumamente rico en metáforas, en 
aproximaciones... era un Spengler de entrecasa. Naturalmente, no profesaba las ideas 
de Spengler, sino que aproximaba civilizaciones. Y de la aproximación y el encuentro 
de civilizaciones saltaban chispas que nos iluminaban... Eso fue muy importante. Con 
Don Secco Ellauri tuve la visión que dio de la historia, profundidad filosófica, riqueza 


de imágenes, porque era un ser que cultivaba la metáfora muy ricamente. Tenía, tam- 
bién, un gran entusiasmo producido tanto por mi padre, que me inculcó el gusto por la 
historia, como por Secco Ellauri, que refinó mi sensibilidad bruta y me dio pautas para 
apreciar la historia en tres o cuatro grandes momentos. La lectura juvenil de un artículo 
del Dr. José Imbelloni sobre la isla de Pascua me convirtió desde muy temprano, en un 
entusiasta de la antropología entera, la física y la cultural. Otro profesor de Preparato- 
rio que recuerdo es el Dr. José Pedro Segundo. No era un discurseador pirotécnico: sus 
exposiciones eran más bien secas. Pero las cosas que me enseñó sobre la poesía épica 
y el teatro griego en sus clases sobre Esquilo y Aristofanes, me ayudaron a entrar en el 
tuétano político de la polis. Aquella atracción juvenil por Grecia se vio reforzada por 
mi amistad con el helenista Dr. Daniel Castellanos, quien me inició en el idioma grie- 
go, al punto de animarme a emprender la lectura de Anacreonte y otros líricos por el 
traducidos. 


G.C.: ¿Y eso fue en preparatorio? 


D.V: Sí, sí, en preparatorio. Ahora, tú te das cuenta de que todo esto es una especie de 
corteza. ¿Por dentro qué iba? Por dentro iba lo que ha sido mi vida entera: tratar de 
interpretar al mundo de mi manera: un curioso impertinente que contempla el entorno 
paisajístico y humano de su patria. Esa visión que tengo de nuestro campo y de su 
gente, más estas visiones universales que me ayudaron a estar parado, ¿no? A ubicar- 
me, mejor dicho, a cumplir con aquello que decía Hegel y que proclamó como lo más 
importante de su filosofía, pero que no lo decía en la cátedra, sino en el café: “el 
hombre tiene que saber donde está parado”. Esto es más importante que lo enseñado, y 
es verdad. De mi visión directa del campo, sus hombres, nació mi vocación de escritor. 
Yo comencé escribiendo sobre el campo y termino escribiendo sobre la vida rural. 
Aunque siempre en diálogo con la ciudad. 


S.R.: ¿De qué manera irrumpía en esos intereses y en esa actividad, mucho más adelan- 
te, una figura como Darcy Ribeiro? 


D. V.: Bueno, no mucho, no mucho. Darcy Ribeiro influyó grandemente en Renzo Pi, 
que estuvo muy cerca suyo. Pero cuando vino Darcy, tuvimos pocas conversaciones 
sobre las que por entonces se llamaban Ciencias del Hombre. Venía desterrado de 
Brasil, sin libros, y le regalé una cincuenta, todos en francés, la mayoría de la colec- 
ción Payot. En realidad no lo traté académicamente, ni en profundidad ni en superficie. 
Fuimos amigos si, pero al margen de la antropología y su discurso. En mi formación 
antropológica no he tenido maestros. Ni Darcy, ni Rivet, a quien conocí en Montevi- 
deo, ni Imbelloni, que fue un tutor libresco importante, tuvieron una influencia de tu a 
tu. Leí sus obras, claro. Pero desde muy temprano seguí una metodología muy particu- 
lar para la exploración de los temas. Por ejemplo, en vez de agotar la lectura de las 
obras de Levi-Strauss, que al cabo las consulté a todas, efectuaba mis cosechas de 
autores y autoridades en derredor de un centro de interés. Cuando trabajé sobre la 
vivienda rural, además de estudiarla in situ en el país, y en otras comarcas del mundo, 
realicé una serie de lecturas de autores diversos, sin un jefe que me diera pautas, según 
mis propios intereses. Cuando me interesaba un tema, me volcaba enteramente a él y 
recurría, naturalmente, al saber condensado y congelado en los libros, ¿no? Para cier- 
tos temas. Pero siempre con un centro de interés. Quiero decir algo que ha sido muy 
importante en mí, y que creo que también lo ha sido en muchas otras personas. Yo 
nunca hice lecturas porque sí, yo leía siempre alrededor de un centro de interés. Leía 
con un problema en el espíritu. Cada vez que yo quiero leer algo, que es importante sí, 
pero que no atañe directamente a mis intereses, lo leo con una especie de espíritu no 
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muy concentrado, no muy concentrado. Yo me concentro profundamente cuando hago 
girar todo alrededor de un centro que me interesa y sobre todo cuando estoy escribien- 
do. Claro, cuando yo recurro a algún dato sencillo, puntual, previamente lo conocía, lo 
había visto. Yo nunca fui un ratón de biblioteca y cuando me ven así, digo no, yo no me 
pienso de ese modo... Leo sí, no soy un lector a tiempo completo, ¿verdad? y cuando lo 
hago focalizo muy intensamente en mis intereses. Tal es así que en mi biblioteca cada 
sector tiene su astro central y sus satélites. Vean allí: ese es el mundo de la religión, con 
su antesala filosófica, su patio trasero folclórico. Este tema siempre me ha cautivado. 
Cuando dirigía el Departamento de Antropología, ¿recuerdan? Dicté varios cursos se- 
mestrales: el concepto de Dios en las diversas religiones, el judaísmo, la presencia de 
lo sagrado en la cultura de los pueblos mal llamados primitivos, el problema de las 
sectas, el budismo, el brahamanismo. 


S.R.: Claro, es una biblioteca temática... 


D.V.: Sí (señalando hacia la biblioteca) y sobre todas las disciplinas domina la histo- 
ria. En esos estantes se abre la trinchera de la prehistoria, ¡que digo! No me gusta esa 
expresión. El hombre no tiene prehistoria sino historia a secas. Es un ser histórico por 
excelencia, historia hubo siempre. Prehistoria no hay. Hay que eliminar el nombre. En 
el momento en que aparece el hombre hay arqueohistoria, paleohistoria, etnohistoria, 
todo lo que quieran. Grafohistoria cuando está escrita, praxohistoria cuando se hace, 
cuando es una historia acontecimiento, nemohistoria cuando tu te acuerdas de ella... 
Yo sobre eso he escrito mucho y no he publicado. 

Pero la verdad es que no obstante este ejercito de libros no soy un lector compul- 
sivo. Me gusta vivir, me gusta el sol, me gustan las flores, me gustan los pájaros, me 
gusta la gente, me gustan los caballos. Escribí sobre los caballos y los jinetes un librito 
que testimonia esos sentimientos, cuento lo visto entre los mongoles, los laneros, los 
vaqueiros nordestinos, lo que leí sobre la antigua equitación indígena, pero sobre todos 
esos esquemas antropológicos se derraman los recuerdos de mis cabalgatas a pleno 
aire libre. ¿Me entienden? Soy un muchacho rural... Y acá me transformé en un mu- 
chacho de barrio. 


G.C.: Y relacionado con esto, hay en tu obra como un interés especial por lo que es la 
vida rural. 


D.V.: Exactamente, porque yo me formé en el campo, porque conozco la piel y el 
tuétano del país rural, porque he dormido en el pasto bajo el rocío, porque me entiendo 
bien con la gente de campo, donde un silencio fraterno vale mas que un discurso 
cuadaloso. 


G.C.: Pero hay también una apreciación especial de la vida rural como superior... 
D.V.: No, no. 
G.C.: ... como experiencia humana, digamos? 


D.V.: En efecto. Tengo una experiencia muy honda de la vida rural y comencé a escri- 
bir sobre ella a partir del año 1946, fecha de mi primer libro. Pero no soy un 
rousseauniano. No la creo superior a la vida urbana. Es distinta. Supone otra actitud 
ante la naturaleza y la sociedad. No sucede lo mismo con los que desde Montevideo, 
sin haberla experimentado, escriben sobre su ser y su quehacer, extrapolando los valo- 
res de la ciudad, del pensamiento cosmopolita. Creen interpretar la identidad nacional 
a partir del bar, de la biblioteca, de la tertulia montevideana. 


G.C.: Sin conocer el pais... 


DV: Sin conocerlo, efectivamente. Yo escribo y estudio a partir de mis vivencias. Las 
tuve rurales y urbanas. No todo ha sido disección de la ruralia, del criollismo de las 
cuchillas. He dedicado un trabajo al Gran Montevideo. Todo lo que tiene de suburbano 
y urbano el tango me ha interesado intensamente. El mundo de los barrios montevideanos 
siempre me atrajo. De alguna manera, cuando vine a vivir a la ciudad, me convertí en 
un muchacho de barrio, término y condición que siempre me han gustado pues tienen 
una aureola de honestidad, de generosidad, de sencillez afectuosa, de vecindad cor- 
dial. Pero el hemisferio rural necesita del urbano, y recíprocamente, para que sellen la 
esfera de Magdeburgo que constituye toda cultura nacional. 

Entonces todo ello me lleva a una afectividad muy intensa con ese mundo. Y mi 
inclinación a la antropología fue muy, muy primeriza porque yo quería estudiar medi- 
cina. Siempre me interesó el hombre, profundamente. Me ha gustado sentarme y ver 
pasar gente, verles sus rostros, verlos circular, verlos dirigirse los unos a los otros. Mi 
gran tema siempre ha sido auscultar al hombre, acercarme a él, conversar... Tengo por 
ser del campo y por haberme criado en la ciudad, ese espíritu que ayuda a unir los 
hemisferios de la completitud. Yo me siento capacitado para tender las redes y sacar 
algún pescadito de la interpretación del ser nacional uruguayo. Todo eso significa una 
instancia de autenticidad o de espontaneidad o de vida muy directa a flor de las cosas, 
sin hacerme muchas preguntas finales. Sin hacerme muchas preguntas... sin ninguna 
duda metafísica. Yo era panteísta, primero fui panteísta y ahora lo he apartado con un 
corte absoluto. El creador es su creatura. Cada día creo más profundamente, es decir, 
siento, lo inexpresable, lo inconmensurable, el temor, el temor de esa inmensidad que 
es más que el cosmos, porque el cosmos es su obra. Entonces, siento muy vivamente, 
lo divino, lo sacral. No voy a la iglesia pero me siento muy cristiano, porque tenemos 
en cada cultura, en cada civilización, un punto de referencia. Mi mundo es el cristiano. 
Yo me siento interpretado, en mis pecados, en mis errores y en mis aciertos, por esa 
visión del mundo. Trato de ser mejor cada día, porque pienso que la verdadera filosofía 
es la filosofía moral. La figura de Jesús, con el noventa por ciento de mito que tiene, 
sin embargo se conforma perfectamente bien a la necesidad que tengo yo como hom- 
bre de esta cultura, de esta civilización, de un referente a seguir. Cuando Jesús, que era 
hombre y que también tenía el soplo de lo divino, grita: “Señor, Señor, ¿porqué me has 
abandonado?” Ese es el grito del hombre. De manera que se dan cuenta cuáles son mis 
referentes, yo me siento muy cristiano y me siento no devoto, porque no es devoción lo 
que siento, ni tampoco respeto, sino como un sentimiento sobre la grandiosidad. 


G.C.: ¿Cuáles son para tí los grandes temas, las grandes preguntas planteadas por la 
antropología que siguen teniendo vigencia? ¿Cómo han sido reformuladas esas pre- 
guntas en la actualidad? 


D.V.: El tema de la antropología científica explícita y de la antropología avant la lettre 
ha sido siempre el hombre. El hombre que según Soflocles es pneuma kai skia monon 
(solamente un soplo y una sombra), o que al decir de Feuerbach es lo que come (Der 
Mensch, was er esst), o que en el concepto de Pascal es un néant a l'égard de linfini et 
un tout a l’égard du néant (una nada en relación al infinito y un todo con respecto a la 
nada). Yo creo que las grandes preguntas se han hecho desde muy temprano. Siempre 
se ha vuelto a lo medular. Yo pienso que toda la filosofía cabe en los pre-socráticos. 
Son modelos, células de la filosofía que luego se desarrollaron. Cuando los sofistas, 
por ejemplo, plantean el tema del nomos y de la physis, es decir, de la convención y la 
naturaleza. Lo que el hombre pacta y acuerda artificialmente, de ahí justamente la 
palabra tecné, que equivale al arte, a lo artificial frente a lo que es natural. Entonces, yo 
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siempre retorno a los sofistas que fueron tan despreciados y que después Hegel se 
encargó de ponerlos en su lugar y de exaltarlos, para advertir que el conflicto y la 
armonía está en el propio hombre y que por un lado, somos physis, somos animales, y 
por otro lado tenemos o el soplo divino o el don de la conciencia, que nos humaniza, es 
decir, el homínido y el humano que conviven en nosotros. Los grandes temas de la 
antropología giran entre el tironeo del instinto, del mundo animal que nos lleva al 
antropoide erguido, o todos aquellos valores que la cultura nos impone y nos convier- 
ten si no en ángeles caídos, en seres sedientos de perfección. 

Compruebo, si, que lo antropométrico y lo antroposomático no tiene la fuerza de 
otros tiempos, pues el estigma caído sobre el racismo ha obrado en detrimento de la 
raciología y disciplinas afines. Compruebo también que al irse extinguiendo, por sus- 
tracción de materia del laboratorio a plein air de los pueblos prealfabetos, la antropolo- 
gía urbana ha cobrado especial relieve, y que el antropólogo empieza a usar corbata, 
acabando así con el estereotipo del personaje exótico, atormentado por los mosquitos 
de la selva o sudando en las estepas asoleadas. 

Es cierto que los tiempos nuevos traen nuevas preocupaciones, nuevas visiones 
holísticas que acaban con los compartimientos estancos. La teoría general de sistemas 
y el advenimiento de lo multidisciplinario y metadisciplinario han conmovido las vie- 
jas bases del edificio antropológico, levantado en los siglos XIX y gran parte del XX. 
Pero eso de las reformulaciones, de los cambios de nombre a lo Confucio, de los dis- 
tintos collares para los mismos perros me tiene sin cuidado. En mi larga vida he visto 
desfilar los mismos asuntos, aquellos “universales de la cultura’ esquematizados por 
Herzcovits, bajo denominaciones diversas. El académico de las nuevas generaciones, 
como las víboras, cambia la piel del lenguaje pero no la anatomía ni la fisiología del 
bicho. O se afilia a las modas como la antropología posmoderna y el melting pot de 
novedades audaces que nos ofrece, como ya estarán al tanto por sus lecturas. Quiero 
advertirles que cada vez me siento mas atraído por la antropología filosófica. No es 
esta una renuncia ni una sustracción. Se trata de la suma crepuscular que todo espíritu 
realiza apuntando ya a otras metas. El saber es una cosa y el comprender es otra. 


G C.: Entre el trabajo de campo, planteado en términos antropológicos puros, y el 
ensayo, ¿cómo te posicionás? 


D.V.: En primer termino, y como ya dije, yo me proclamo y siento como un escritor. 
Soy un escritor que apunta a lo intelectual. El intelectual, como dice su nombre, procu- 
ra leer dentro del menú que le ofrece la realidad en torno. Y un intelectual que escribe 
ensayos no renuncia a la ciencia, ni a la filosofía, ni a las letras. En más de un sentido 
atiende el “atrévete a pensar con tu propia cabeza” proclamado por Kant. Si leen el 
relato de mi vuelo chamánico, una experiencia vivida con un “señor de los hongos’ en 
Mongolia, advertirán que me atengo a la descripción correcta de los fenómenos, pero 
no renuncio a la poesía. He pretendido, a través del camino de la antropología, a través 
del camino de la historia o del ensayo literario, he tratado de darle forma y sentido, 
sobre todo, a las grandes preguntas que me he estado haciendo siempre. De manera 
que, cada día soy más enemigo de las titulaciones, de las especializaciones, siempre 
fui un generalista. Un amigo me dice, un día muy misteriosamente... “te voy a mostrar 
cómo estás tú catalogado en la UNESCO: enciclopedista”. Enciclopedista. (ríe) -¿Del 
siglo XVIII? Sí, dice, “vos sos un tipo del siglo XVIII”. Un superviviente, un dinosau- 
rio del siglo XVIII. Pero ese espíritu enciclopedista lo tiene el hombre rural, que sabe 
muchas cosas de los cultivos, muchas cosas de las piedras, muchas cosas de las plan- 
tas, de los animales, que ha armado todo un cosmos doméstico pero riquísimo, con una 
profundidad y una plenitud inimaginables. Curación de enfermedades, virtudes de los 
yuyos, secretos de la naturaleza animal, el mundo de lo feérico, la tierra y sus secretos. 


Gente que habla con una sentenciosidad y una riqueza... Miren que yo no estoy ponde- 
rando este hemisferio como superior, sino como que se forma de manera, no esponta- 
nea, por cierto, pero recordemos a Engels, que decía en una frase formidable: “el hom- 
bre es aquella parte de la naturaleza donde la naturaleza tiene conciencia de sí misma”. 
Yo no aspiro a tanto. Siempre rondo alrededor de la poesía, se me escapan las metáfo- 
ras. A veces estoy hablando de una cosa muy seria y me dicen “pero eso es poético”. 
Bueno, poiesis significa creación. Trato de ser un creador. Siempre pensé, que dentro 
de mis pocas capacidades, puesto que soy un heredero, todos somos herederos, lo que 
tenemos que hacer es la tesis, una combinación de elementos que ya nos han sido 
dados, que a veces están muy cercanos, y que a veces tengo influencias de otra perso- 
na, pero ese señor también tiene influencias de otro. 


SR: Es como una cadena..? 


DV: Es una cadena. Por lo tanto ya te digo que mi formación antropológica es pareja a 
mi formación histórica, es pareja a mi formación filosófica. Es decir, parejamente yo 
me he preocupado por todos esos aspectos... 

Fuera de ello está la vida, o dentro de ello está la vida. Yo a la vida la quiero 
interpretar con esos instrumentos. Pero previamente yo he vivido. Yo llego a los 81 
años y digo con Amado Nervo: “Amé, fui amado, el sol acarició mi casa. Vida nada me 
debes, vida estamos en paz”. Yo lo siento igual. Somos una suma de incompletitudes y 
una perpetua aspiración a redimirnos de ellas. Por eso me he dedicado a la antropolo- 
gía, sin renunciar a la filosofía y a la visión poética de los paisajes humanizados. Repi- 
to lo anteriormente dicho: Homo sum, humani nihil a me alienum puto, Hombre soy: 
nada de lo humano me es ajeno... Y con esto terminamos porque dentro de un rato el 
Uruguay baja a la cancha para que los australianos pelen las chauchas, como antaño 
obligaba a hacerlo, mediante la “garra charrúa”, el pase corto, la pierna fuerte y el ojo 
feroz. Así era el de Lorenzo Fernández, cuando miró llenándolo de miedo al crack 
argentino Monti, en aquel famoso y ya tan lejano partido de 1930. 

Aquí terminamos, pues. Fue muy grato estar con ustedes. Muchas gracias y agur, 
como se dice en euskera, el arrevesado idioma vasco en el que hablaba mi abuelo. Agur 
y augurios de felicidad para el nuevo año que se avecina... 


Nota: así fue como nuestro entrevistado nos recordó, uruguayo al fin!, que esa tarde y a 
esa hora el partido para la clasificación para el Mundial de Fútbol, reclamaba su aten- 
ción. Todo un gesto de identificación nacional, espontáneo, sin etiquetas académicas. 
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Romero J. Rodriguez 


(Presidente de Organizaciones Mundo Afro 

del Uruguay, y desde el 2001 Coordinador General 
de las Organizaciones Afro de América Latina 

y el Caribe) 


Preguntas y edición: Sonnia Romero Gorski 


P.: Hoy es 9/11/01 la entrevista es al Sr. Romero Rodríguez, 
directivo de Organizaciones Mundo Afro, quien participo este 
año en la Conferencia Mundial contra el Racismo, en Durban, 
Sudafrica. Con ese motivo le pido que haga una breve reseña 
de la organización Mundo Afro, fechas fundacionales y tal vez 
algún momento que interese destacar. 


R.: Estamos en el 2001, hace 14 años, la fundación fue el 22 
de mayo de 1988, puedo equivocarme con el año. Nació como 
una revista, en nuestra sede matriz que es la Asociación Cultu- 
ral de la Raza Negra que es un club, una sociedad típica de los 
negros uruguayos, un centro cultural. Una vez salidos de la 
dictadura hubo ahí todo un movimiento de aquellos que en 
alguna forma resistimos contra la dictadura para decirlo de 
alguna forma y nos parecía muy injusto que no aparecieran 
lecturas sociales, por parte de lo que nosotros denominamos 
organizaciones blancas, que no saliese la totalidad de la resis- 
tencia. Y nos parecía que era una ausencia en cuanto a la lec- 
tura de la resistencia que generaron los barrios tradicionales 
negros, Palermo y Barrio Sur, dos sectores de la ciudad donde 
la dictadura puso su bota: fuimos expulsadas más de 1.200 
personas y dos barrios destruidos. 
Eso fue en 1976 y por ese hecho y al no haber una medida compensatoria, hace dos 
años Naciones Unidas sanciona a Uruguay, al estado uruguayo por no haber medidas 
compensatorias por esos dos barrios que se destruyeron. Nos llevaron compulsivamente, 
en forma obligatoria para la fábrica Martínez Reina, hay que acordarse de que durante 
11 años vivimos en la fábrica Martínez Reina casi en régimen de campo de concentra- 
ción. Hay fotos, hay videos. Hay que recordar que el Cerro Norte, lo que es el Cerro 
Norte es también una población trasladada... Entonces todo ese tema hacia el fin de la 
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dictadura, lo que se llamó la primavera democrática, el tema del apartheid, la libertad 
de Mandela eran temas muy presentes. Me acuerdo que en esos primeros años noso- 
tros empezamos a hacer movilizaciones con tambores, algo que nunca se había hecho. 
El tambor era utilizado para la alegría, para las llamadas, alguna fiesta pero como 
instrumento de resistencia no. Eramos jóvenes y había dos grupos diferenciados, uno 
era Manga, toda la juventud negra, era muy radical, trabajábamos en asentamientos y 
lo lideraba un muchacho que ya falleció, el Tito Carrizo. 

La Manga era muy fuerte, muy radical. Y estaba el grupo tradicional, y en el 
medio aparece el programa de promoción a la familia afro uruguaya que proyecta el 
CIPFE, los Franciscanos y ahí aparecimos nosotros con una revista que trataba y lo 
logró, que fue la revista Mundo Afro. La idea primaria de Mundo Afro era conjuntar 
las diferentes voces de la colectividad negra. El sector más conservador, el sector más 
tradicional, el sector eclesiástico, la gente de la religión, del camdomblé, de Umbanda. 
Queríamos hacer todo un abanico, y lo conseguimos a través de la revista. Y bueno, la 
revista tomó su giro y un buen día el directorio de la revista resolvimos generar una 
organización social ya que los problemas que teníamos... Y ahí de esa revista se va 
discutiendo, se va procesando, se comienzan a hacer preguntas en el seno de la discu- 
sión de los ejes esquemáticos e históricos y de ahí sale un programa de acción y ahí la 
necesidad de construir una organización que se llama Centro de Estudios de Investiga- 
ciones Afro (porque viene de la Revista Mundo Afro), quedó ahí patentizando Mundo 
Afro pero legalmente se llama Centro de Estudios de Investigaciones Afro. 


P.: ¿Siempre funcionaron en este local? (en la parte de arriba de las instalaciones del 
Mercado municipal, detrás del teatro Solís, Montevideo) 


R.: Primero funcionamos en el local matriz en la calle Lorenzo Carnelli, en la casa que 
sí se compró para... la Asociación Cultural Negra y luego estuvimos en varios lugares. 

Hace cuatro o cinco años que estamos acá. Puede considerarse la primer acción 
afirmativa que hicimos. Este local no es nuestro (es de la Intendencia Municipal) y es 
la primera experiencia afirmativa que se da en el Uruguay: un conjunto de negros 
administrando un bien público, esa es la idea. 


P.: ¿Podrías precisar a que se le llama Acción afirmativa?.. 


R.: “Acción afirmativa” son aquellas instrumentaciones favorables para un sector so- 
cialmente discriminado e históricamente excluido. Fue fundamentalmente en Estados 
Unidos donde se vieron los resultados. En aquellos lugares donde se ha implementado 
se ha visto el equilibrio de la balanza, que es el problema que tenemos hoy. Hoy y 
después de Durban (que hablaremos más adelante), ya estamos ejecutando algunas 
acciones afirmativas con el Ministerio de Educación y Cultura, con la Universidad de 
la República estamos conversando, con el Parlamento estamos gestionando una serie 
de cosas. De manera de tratar que esos excluidos por causas históricas caso de la escla- 
vitud puedan horizontalizar la balanza de arranque social. 


P.: Entonces ¿cuales son las prioridades internas de Mundo Afro como organización y 
hacia el resto de la sociedad? 


R.: Tiene que ver con 3 grandes temas; hay que entender que armar una organización 
Afro, una organización negra no fue fácil, a nosotros nadie nos enseñó nada. Si tú 
tomás como base que más del 60 % de la generación de aquel tiempo no había termi- 
nado la escuela, no? y que no se tenía la experiencia de que la raza negra estuviera en 
Sindicatos, organizaciones sociales y mismo en cooperativas, en dirección de coopera- 
tivas, menos en el sistema político. Entonces, obviamente armar la organización esta 


fue muy complejo. Tú acá te relacionabas (no tanto ahora) pero hace 15 años, te rela- 
cionabas con personas que de diez solo uno había ido a la Universidad. No era fácil, 
además con una cuota muy importante de negación. Además de ser pobre, de tener 
problemas económicos, mirarse a la cara y ser negro era todo un problema. Entonces 
ese tema estaba ahí, y está latente en algunas áreas. La dificultad que tuvimos en el 
comienzo fue histórica. Y además incomprendidos por la sociedad: armar una organi- 
zación afro en contra del racismo cuando toda la sociedad te decía que acá no había 
racismo, hoy te lo dicen. Hoy te lo dicen y lo hemos demostrado a través de encuestas, 
de muestreos, de investigación, a través de denuncias. En esa época éramos *frustra- 
dos”, “locos”, ‘desquiciados’, “¿cómo vas a decir eso si todo el mundo tiene un amigo 
negro”? Esa visión, ese imaginario estaba muy presente en la sociedad, yo recuerdo 
que la primera vez que hablé en una radio en mi vida, recuerdo que el periodista, era 
una señora, dijo -era una radio muy famosa- la mujer dijo ‘acá estamos con el Sr. 
Romero Rodríguez, qué bien que habla Usted!”. O sea un negro que habla bien. No lo 
dijo con maldad pero en el inconsciente de ella funcionaba así. Entonces, lo primero 
que tratamos de desarrollar fueron políticas de impacto en la sociedad porque si noso- 
tros íbamos directo a la comunidad negra generábamos la posición del grito contradic- 
torio. Entonces, ese negro que nosotros le dirigíamos nuestros planteos, reinvidicaciones 
por decirlo de alguna forma, vivía en un contexto social blanco en el cual él no se 
reconocía como negro, no podía reconocerse como negro. Era muy difícil de insertarse 
porque sus relaciones con el blanco era de patrón, de dueño. En esa tónica tuvimos que 
mejorar la práctica de llegar a la familia negra y comenzamos a hablarle a la sociedad. 
La sociedad comprendió, los sectores más progresistas comprendieron un poco lo que 
estábamos haciendo y se comenzó a mirar a ese vecino negro de forma diferente. Me 
acuerdo de un señor muy amigo de esta casa, qué orgulloso se sentía cuando en el 
supermercado, en la panadería, en la carnicería, el vecino le hablaba de sus problemas 
de una forma que no fuera folclórica. Nuestra orientación, nuestros primeros mensajes 
fueron a la sociedad. 


P.: Tengo idea que hubo una jornada sobre racismo en el Edificio Libertad... no me 
acuerdo en qué año, no pude ir en aquella ocasión. 


R.: Eso fue en 1995, en el gobierno del Dr. Lacalle. El gobierno y nosotros lo hicimos, 
construimos ese espacio de discusión. Fue la primera vez que se hizo en Uruguay una 
acción conjuntamente con el gobierno y fue importante. Y así nos fuimos desarrollan- 
do. Hay una película muy importante que es la película Queimada, no sé si la viste con 
Marlon Brando. Excelente película, cuando se sienta aquel consejo de ministros y 
ninguno sabía ni leer ni escribir... salvando las diferencias, cuando armamos la organi- 
zación sabíamos que existía el problema y era difícil. 

Hoy la organización ha crecido y como un hito histórico (que tú lo preguntabas al 
principio), fue en el año 93 cuando nosotros hacemos nuestro primer congreso y donde 
ahí se definen las líneas de acción, las tres grandes líneas de acción: municipal, nacio- 
nal, internacional, para romper con las líneas de exclusión. 

Antiguamente los clubes de negros eran muy selectivos por eso salió aquel ‘negro 
che” y aquel ‘negro usted”. Si no eras reconocido por tu papá y tu mamá no entrabas al 
club, si no tenías dos apellidos no entrabas. Eso le sucedió a Rosa Luna, que no entraba 
a la sociedad, a los clubes negros.. Ella mismo lo denunció al diario La República. 


P.: ¿Era como una regla de exclusión interna? 


R.: Claro, acordate que los clubes de negros de la época que era la Sociedad Cultura 
Uruguay de donde todos nosotros venimos, que se creó en 1941, su nombre, sus estatu- 
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tos, sus reglamentos, su vida interna, etc. etc. todo es idéntico al Club Uruguay de la 
Plaza Matriz. Porque hubo una elite negra en 1940, 45, 46, que eran los que sabían leer 
y escribir en esa época. Ellos desarrollan dos planes de acción muy conflictivos en la 
vida del negro uruguayo: el ‘negro Che”, el ‘negro Usted’. El ‘negro Usted’ era funda- 
mentalmente la gente que trabajaba para la aristocracia uruguaya, la sirvienta, la coci- 
nera, el portero. 

Era el personal doméstico pero trabajaba con la aristocracia. Eso hacía la distin- 
ción. Eso era muy importante, los niveles de sectores y eso hasta hace poco tiempo. Tal 
familia negra se caracterizaba por quien era su amo o su patrón, muy diferente a la 
lavandera de los Pocitos, esa era la invisible lavandera. Pero ser lavandera, cocinera, 
mucama, portero, chofer de una familia con nombre, entonces ese sector de empleados 
aristocráticos, ese sector imita a su patrón, el patrón tiene el Club Uruguay como refe- 
rencia, ellos tienen el Club Uruguay negro como referencia. El Club Uruguay no deja 
entrar negros, el Club Uruguay negro no deja entrar blancos, el Club Uruguay no deja 
entrar pobres, el Club Uruguay negro no deja entrar a aquellos que no tengan dos 
apellidos. Y a nosotros nos presentaban en sociedad, yo siempre les cuento a mis hijos. 
Nos presentaron en sociedad cuando teníamos 15 años en los grandes bailes que se 
hacían en el Hotel del Prado o en el Hotel Carrasco, los 24 de agosto éramos presenta- 
dos a la futura novia. 

Los más viejos fuimos presentados... a veces nos acordamos y nos reímos, nos 
hacían bailar los lanceros. Para la sociedad negra, el 24 de agosto era la fiesta más 
grande. 

Decían que la fiesta más grande de los negros era el 6 de enero, no esa era la fiesta 
popular de calle, pero la fiesta social de etiqueta, de corbata era la otra. Yo mi primer 
traje lo tuve cuando me presentaron en sociedad. Me acuerdo que mis tías y mi madre 
lavaron ropa a todo el mundo para poder comprarme el primer traje. Me acuerdo que 
dos horas antes yo estaba jugando a la pelota en la puerta de mi casa y me rompí el 
brazo y asimismo mi madre y mis tías me pusieron el traje. Como sufrí esa noche! 


P.: Pero esa costumbre, ¿aun persiste?.. 


R.: Presentaciones en sociedad creo que acá no hay, puede ser que en el interior haya, 
creo que en Rivera todavía hay. 


P.: Quisiera preguntarte ahora por la proyección de Mundo Afro en el exterior. Como 
tú bien dijiste es uno de los tres ejes de acción. 


R.: Dentro de esa línea de acción definimos salidas al exterior por tres análisis claros 
que en el 93 pudimos lograr, primero se empezó a discutir. Toda esta discusión si 
somos “uruguayos negros” o ‘negros uruguayos”. De dónde veníamos. Y bueno, un 
gran sector interno define que somos negros y uruguayos porque el barco accidental- 
mente paró acá como podría haber ido al Perú... Ubicate en el 93. Entonces y ahí eso es 
claro, muy mentado por decirlo de alguna forma de ¿qué hizo el estado por nosotros?, 
si ¿el estado nos consideraba ciudadanos o no? Y ahí la discusión, ¿somos ciudadanos 
uruguayos o no somos ciudadanos uruguayos? 


P.: Desde el punto de vista legal, obviamente lo son, ¿no? 


R.: Si, claro pero desde el punto de vista real... o sea si somos ciudadanos, ¿por qué 
esto?, ¿por qué lo otro?, o sea las preguntas que nos hacíamos en ese entonces que hoy 
felizmente las tenemos más elaboradas... las preguntas eran muchas. Como cuando tú 
vas a un baile y todos bailan con tus amigas menos contigo. Nadie baila contigo. Y 
entonces decís, qué pasa?, qué pasa? Históricamente la vida del negro es así, si vos ves 


que los inmigrantes vienen en el principio de siglo,.... en 1900 y en 20 años desarrollan 
sus empresas, generan CUTCSA, MANZANARES donde ves que el gallego, aquel 
analfabeto, laburante, trabajador pero analfabeto, el gallego con todo su estigma, su 
hijo ya está yendo a la Universidad, el mismo hijo que estaba contigo, ya es Doctor. 
Que ese gallego sigue en el almacén pero el hijo es doctor, y vos ves que para atrás ni 
yo soy doctor, ni papá fue doctor, ni mi abuelo fue doctor y mi hija como veo no va a 
llegar a ser doctora. 

Entonces queda como el nene feo de ese baile que te mencionaba. Entonces esa 
discusión nos lleva a preguntarnos si somos ciudadanos o si no somos ciudadanos, si 
somos uruguayos, si somos negros uruguayos. Si este país nunca nos tuvo en cuenta y 
cuando nos tiene en cuenta porque ellos mismos nos cuentan, o sea el sistema nos 
cuenta de que fue en las grandes luchas de caudillos, etc. etc. pelotones, personal de 
infantería adelante, carne de cañón. Entonces esas preguntas en los sectores intelectua- 
A se discutían..... 


P.: Y después... 


R.: Y ahí uno comienza a descubrir a los uruguayos, comienza a descubrir la hipocresía 
y cuando a nosotros en el año 41 nuestra Sociedad Club Uruguay nos obligaba el 13 de 
diciembre a festejar el día de la abolición, que felizmente........... la abolición de Rive- 
ra, Suárez y nosotros dimos gran batalla sobre ese tema de la abolición. La abolición 
de esclavos es muy clara en el Uruguay: “artículo 1 a partir de hoy los negros...., los 
esclavos quedan en libertad”, “artículo 2, los hombres quedan confinados a las fuerzas 
armadas y las mujeres quedan de pupilas en’....... Ese era el artículo 2. Lo que no 
podían era vendernos pero quedábamos en la misma condición. Hasta 1900 largos va 
la historia, creo que hasta el 50, que al inmigrante europeo blanco se la pagaba para 
venir, se le daba un dinero, se le indemnizaba el puesto. Hubo acciones afirmativas 
para el inmigrante gallego e italiano..... No hubo una acción afirmativa para los negros 
inmigrantes. Acá el gran problema es que nos empezamos a dar cuenta en el 93 que la 
sociedad se benefició con el trabajo de esclavos. No fue un simple sector aristocrático, 
dueños de esclavos, fue la sociedad en su conjunto. Nadie levantó la mano para decir: 
“¿y esos negros qué?”, absolutamente nadie. Hubo un silencio, una ausencia, que no 
solamente es del estado uruguayo sino de la sociedad uruguaya. Y el problema que yo 
entiendo que es muy difícil, yo el otro día fui a dar una charla en la Universidad, acá en 
Ciencias Sociales. Yo sé que es difícil decir este tipo de cosas pero que nos digan 
históricamente, y no con ánimo de revancha, por favor, es constatar un hecho histórico, 
objetivamente histórico. Así como los judíos constatan que la muerte, el holocausto, 
que nadie hizo nada, que hubo un barco con 1.500 personas dando vueltas por el mun- 
do y ningún país le abrió las puertas y ese barco fue de vuelta a Alemania y esa gente 
fue muerta en Auschwitz. En este caso en el Uruguay nadie movió un dedo por un 
sector de la sociedad que todo el mundo conocía, que estaba ahí... la lavandera, el ama 
de leche, el cocinero, etc., etc. 

Todas esas preguntas se hacen en el 93. Y ahí comienza esa discusión, somos 
negros uruguayos o somos uruguayos negros. Entonces comienza nuestro espíritu de 
conocer estas realidades y ahí conocemos otras realidades como la brasileña, como la 
argentina, el genocidio que hubo en la Argentina, nos juntamos con los negros argenti- 
nos, nos juntamos y formamos el encuentro de actividades negras del Cono Sur en el 
año 93. En el año 93 que es lo que antecede al MERCOSUR, siempre decimos. Y ahí 
vemos que la realidad de la esclavitud en algunos lugares fue mucho más fuerte, física- 
mente fuerte, físicamente pero el sistema de esclavitud como concepción, como ele- 
mento ordenador del sistema colonial existió en todos lados y se adaptó a las realida- 
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des de la producción nacional. Acá como vivimos de la vaca y de los lanares, tres 
peones de campo, tres esclavos arreglaban la cosa. En otro lugar donde habían minas, 
plantaciones, el régimen era más duro. 


P.: Me parece relevante saber si ustedes en intentos individuales, por ejemplo si hubo 
personas que dijeron, bueno yo voy a estudiar magisterio o me voy a estudiar X cosa y 
tuvieron rechazo por ser negros. Esa es una pregunta. Y la otra es si Uds. han analiza- 
do la diferencia de existir como colectividad organizada. Es decir, estaban en la socie- 
dad pero no estaban organizados como ahora... 


R.: En primer lugar, los negros se organizaron desde el primer día. Desde el día que 
nos trajeron estábamos organizados. Segundo lugar: hubieron dos formas de organiza- 
ción: las cofradías famosas, que era un sistema de control y de asistencia de fomento 
generado por la iglesia y por el poder colonial y otro las naciones donde se mantuvie- 
ron vivas hasta 1936, 34 pueblos negros diferentes, con lenguas diferentes, toques de 
tambor diferentes, cultura, religión diferentes, hasta mil novecientos treinta y pico. Un 
musicólogo muy famoso, ¿cómo se llama?, uno que ya falleció, el papa de los...... 


P.: L. Ayestarán? 


R.: Ayestarán, hizo un libro del folklore del Uruguay justamente donde hace una entre- 
vista a la Sra. Dionilda Díaz de la nación (...) en 1961, que todavía ella contaba de 
cómo era la organización de los afro, que en Uruguay existió siempre. 

Hubo clubes de negros, es más hubo un partido de negros en el año 1873, bajo el 
liderazgo de Jota Rodríguez, las proclamas cualquiera se pondría rojo de las cosas que 
decía, no era muy benevolente ni con el partido nacional, el partido colorado ni con las 
sociedades, muy radicales. Hubo movimientos radicales acá, se sospecha que hubo 
movimientos sociales. 

Movimientos siempre hubo, a tal punto que hay leyes para mi forma de pensar 
represivas, de control de ese movimiento organizado. A tal punto que en 1931 Terra 
declara públicamente bajo un edicto ministerial de que en el Ministerio del Interior se 
reclutaban oficiales de color, y en 1946 hay un gran escándalo en el Parlamento porque 
ese edicto o esa ley o ese artículo no se había cumplido y todavía se evitaba la entrada 
de oficiales negros a la policía. Hay miles de casos, que yo no quiero ahondar, para el 
punto de que estamos hablando. Concretamente ejemplos de que la organización negra 
siempre existió, a tal punto que Luis Batlle genera una política para ella, el mismo 
batllista cuenta que todos los grandes conventillos que rodeaban la costa uruguaya son 
captados por la maquinaria de Luis Batlle en su época y su líder, su jefe, su cacique, es 
empleado tanto en el municipio, etc., etc. y ahí se genera toda esa corriente colorada de 
la población negra. 

En términos de representación en medios universitarios obviamente siempre fue 
mínima o minúscula la cantidad de negros porque el factor era así, 5 o 6 negros tienen 
que trabajar para que uno solo salga adelante. Caso de los Esquivel, de la Dra. Esquivel. 
Todo el conventillo trabaja, trabaja y las normas del conventillo, Dra. Romero, los 
códigos que tienen ahí, como antropóloga seguramente lo va a saber analizar, son to- 
talmente diferentes a la sociedad real. 

Un conventillo para la sociedad real, para la sociedad del otro lado, es promis- 
cuo. Promiscuidad en cuanto donde se combinan ciertas reuniones sociales, la prosti- 
tución, el robo, hoy la venta de drogas, una serie de delincuencias que naturalmente 
son aceptadas, en función de que uno salga adelante, eso es muy común. O sea, esta- 
mos hablando de estratos culturales que tienen que tener varios canales de demostra- 


ción hacia la sociedad. Hay una característica que siempre lo digo, lo digo a mis 
amigos en el Instituto, que es el fenómeno Rada. Mire dos visiones de Rada. El que 
actúa, aquel que estaba en el Show del Mediodía, que se viste de mujer y que es un 
payaso, el que a nosotros nos da mucha rabia que actúe así, ridículo, etc., etc. no tiene 
nada que ver con el compositor, con el que dice, con el que escribe, ¿por qué? Porque 
son dos mensajes diferentes: uno cómo me quiere ver el blanco, entonces se lo doy. 
“Cómo me querés ver, ¿payaso? Acá tenés”, y “el otro es lo que yo pienso”. Es un poco, 
simbólicamente, por supuesto, es un poco la realidad del conventillo. Poca gente sabe 
cuál es la pelea más grande, ¿cuál es el poder en el conventillo?, de las mujeres sobre 
todo: las cuerdas de lavar. Yo siempre digo, en el conventillo donde vivía hasta hace 
dos o tres años atrás, los líos por las cuerdas de lavar eran de todas las mañanas, ¿por 
qué? Porque la cuerda de lavar que da contra el sol, o donde el sol da más tiempo, es 
la que produce más. Lavo, cuelgo, seco y llevo, vendo y compro. Entonces a través de 
las cuerdas de lavar se genera una cultura o se generan ciertos elementos que no son 
de la sociedad real... 


P.: Como pequeñas estrategias... 


R.: Pequeñas estrategias de vida que van generando otras cosas..., no sé si contesté lo 
que querías... 


P.: Hablabas de la sociedad real, pero esto también es real; lo veo como un tipo nuevo 
de organización, que está dirigida a construir eso que llamaste acción afirmativa... 
con otras metas. 


R.: Es como el resumen de todas las organizaciones y de todas las propuestas que hubie- 
ron, la propuesta del partido autóctono negro, la propuesta de la sociedad, de los clubes 
sociales, etc., etc., de las comparsas. Eso resumido es Mundo Afro donde se propone dar 
un gran salto y nosotros nos embanderamos con una gran propuesta de desarrollo. ¿Cuál 
es el objetivo de Mundo Afro? Intentar equilibrar ese 20 % que existe de diferencia entre 
blancos y negros. O sea, hoy el Instituto de Estadística y Censo indica eso, te lo dice 
claramente. ¿Cuál es la diferencia entre negros y blancos? Que el blanco medio gana 20 
% más que el negro, históricamente es así. De ingreso total a su casa hay un 20 % más. 
Tratamos de equilibrar la balanza y bueno, luchar contra toda forma de racismo. 


P.: ¿Que podrías decir sobre la cuestión de la endogamia? ¿Hay una preferencia? 
¿Qué es lo que hay? 


R.: El tema de la endogamia se ha visto de varias formas, varias caras, yo prefiero verlo 
desde el punto de vista de que gente con una cultura común se acerquen, normal, no 
solamente porque seamos negros......... Es que hay toda una historia..... Ahora si bien 
reconocemos que en estos momentos es menor y hay muchos matrimonios y parejas 
interraciales, la tendencia es que se siga dando la endogamia, que la preferencia sea 
por una persona de tu misma raza y nosotros siempre reinvindicamos la palabra raza 
como construcción social. Yo soy negro acá, y en el Tibet, no? Sé que biológicamente 
todos somos iguales, pero yo soy negro en todas partes y a mí me reconocen como 
negro y eso es una cosa que las ciencias sociales siempre quisieron decir No, que 
somos todos iguales. Tú sos igual a mí, sí, sí, soy igual a vos, pero yo soy negro. En 
cuanto negro soy parte de una construcción social, en cuanto a esa construcción social 
elijo.. mi pareja. Pero la tendencia..., han habido ciclos, yo creo que después de la 
dictadura hubo un descenso grande, muchísima cantidad a ojos vista, una cantidad de 
parejas interraciales. Ahora, a ojos vista hay un aumento, como una tendencia de vol- 
ver a la endogamia. 
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P.: ... Y ahora vamos a la actuación desde Mundo Afro de Uruguay en la conferencia 
de Durban. ¿Cómo se vieron en ese foro mundial? 


R.: El Mundo Afro jugó un papel muy fundamental porque dentro del trabajo interna- 
cional Mundo Afro construyó ciertas estructuras, ciertas redes o ayudó, colaboró en 
esa perspectiva y quedamos con la coordinación general de las organizaciones Afro de 
América Latina y el Caribe. 


P: Esa es una buena noticia. Felicitaciones! 


R.: Muchas gracias. Y toda la logística que se creó, llevamos a Durban más de trescien- 
tas personas desde América Latina, 360, 380. 


P.: ¿Estuvieron ahí presentes ? 


R.: Estuvieron ahí presentes pero claro, Durban tiene una cultura muy especial para 
nosotros, para nosotros Durban significa Santiago, la preconferencia en Santiago, Chi- 
le, que se hace un año antes donde ahí nosotros construimos una plataforma que des- 
pués fue llevada a Durban y que felizmente en grandes líneas se mantiene. Pero nues- 
tra gran batalla fue Santiago de Chile, convencer a nuestros gobiernos, nuestros esta- 
dos, de algo muy interesante. Yo creo que en Santiago logramos que entramos como 
“negros” y salimos como “afro descendientes”. Entones, creo que la gran revolución, el 
gran cambio histórico que se produce en América Latina, y ahora en la humanidad es 
que hoy somos afro descendientes, y eso es muy significativo del punto de vista social, 
histórico, económico y cultural, por supuesto. Primero el negro es un denominativo, 
shies del inglés famoso.... negro no viene ningtin pueblo de Africa que se catalogue 
como negro, se cataloga como parte de un pueblo u otro... 

No conozco ninguna persona europea que diga yo soy blanco, o soy ario. El ne- 
gro es un denominativo, una denominación que el sistema de la trata de esclavos y todo 
ese sistema perverso logra. Y además qué hace? Banaliza, rompe culturas: era lo mis- 
mo uno del tronco bantú que del tronco yoruba. (Todo esas cuestiones si tiene 5 minu- 
tos yo le quiero mostrar una exposición que tenemos, si me da 5 minutos creo que le va 
a interesar). Entonces en ese aspecto, entramos como negros y salimos como afro 
descendientes, ganamos históricamente al reconocer que somos parte de Africa, y por 
lo tanto pertenecemos también a su cultura. Por lo que económicamente, socialmente 
representa algo que los estados tienen que reconocer, estos negros, ¿cómo aparecieron 
acá? El estado nunca reconoció al negro como tal, ¿como apareció este sector? Hoy los 
estados reconocen que estos afro fueron producto de un sistema de genocidio maquia- 
vélico, horrible y perverso que en el mundo existió que fue la esclavitud. 


P.: ¿Eso fue oficialmente reconocido? 


R.: Por supuesto. En Santiago. Se le hace una condena a eso y después, claro, entramos 
en las discusiones si estos pueblos tienen que ser reparados o compensados. Y bueno, 
estamos peleando eso. En el Uruguay éramos tan felices porque nos habían reconoci- 
do, ya no éramos negros, somos afro descendientes. Ya el Ministro Mercader habla de 
acciones afirmativas, Batlle también, la Universidad de la República también. Me acuer- 
do ahora que un personaje, Artur Carvalho en el año 54, 56, presentó el primer progra- 
ma de antropología en el Uruguay, antropología étnica con base africana, yo tengo un 
ejemplarcito que se lo puedo regalar. 

En 1954 Artur Carvalho, brasilero, antropólogo, hizo dos años de programa uni- 
versitario sobre cuestiones afro. Del año 1934 al año 1999 en cuarenta años viene la 
Dra. Romero nuevamente con el tema. Cuarenta años de ausencia! 


P.: Nos toca un mérito, digamos... 


R.: Por supuesto. Sería bueno, yo le voy a hacer una fotocopia de ese programa y para 
que usted le diga algún día a su Decano, su Director, no sé el sistema, “mirá esto fue en 
1954 y esto fue en 1999”. Durante 40 años ¿que hubo acá? (El entrevistado se refiere a 
una actividad académica que se organizó en 1999 con estudiantes del curso de Etnolo- 
gía General y con Mundo Afro, en la sala Cassinoni de la FHCE). 

Entonces, creo que el gran éxito de la conferencia es haber entrado como negros 
y haber salido como afro descendientes. Y sin ningún sector que nos apoyase, éramos 
los negros solos, porque ahí se mezcla la gran discusión del momento, el concepto de 
derechos humanos. Entonces, los grupos afro, en América Latina no tienen muy buena 
relación con las organizaciones de derechos humanos. 


P.: Ah, ¿no? 


R.: No, no hay muy buena relación. Y no hay una buena relación y además es compren- 
sible, por eso el caso de Uruguay es atípico, nosotros con SERPAJ y Amnistía nos 
llevamos maravillosamente bien pero no hay buena relación y es comprensible. La 
plataforma de derechos humanos y voy a hacer un poquito de historia, la plataforma de 
derechos humanos en la humanidad nace en el 1919, gracias a ese hombre, Dubois, 
preocupado por la diáspora africana en el mundo, que en las colonias andaban girando, 
matando gente, etc., etc. El primer programa de Naciones Unidas lo hace este hombre, 
Dubois, en Naciones Unidas en el año 49 cuando la Sra....... logra la carta de derechos 
humanos. El tema ha tomado un giro muy importante, pero hay un ausente, el estado o 
la situación de los 150 millones de negros. Entonces, hay una tendencia que se consta- 
ta, se constata fielmente de que las organizaciones de derechos humanos tradicionales 
nunca han mirado el problema negro. 


P.: No lo sabía. 
R.: Por eso en contraposición, en Brasil se da mucho esa discusión, se ha focalizado.... 
P.: Pero en derechos humanos ¿no están todos los humanos comprendidos ? 


R.: No, no, estoy hablando de las ONGs que trabajan en los derechos humanos. En los 
derechos humanos están todos comprendidos pero en la práctica de la labor reinvincatoria 
de las grandes ONGs su llamado de atención es para casos muy graves, muy malos, pero 
casos localizados: los desaparecidos en Uruguay. Pero jamás se ha visto levantar los 
genocidios que han habido con tal o cual población de corte étnico. 


P.: Lamentablemente se me está acabando el tiempo... Por último, no sabía de esta 
nueva responsabilidad, que están coordinando a las organizaciones de afro descen- 
dientes de América Latina y el Caribe. Entonces creo que esto redimensiona las aspi- 
raciones y las proyecciones de Mundo Afro. 


R.: Rápidamente, somos nada más que una organización, nuestros ejes son acciones 
afirmativas, la participación de más gente de color como se hacía antiguamente... Y 
mejorar la horizontal, o sea lograr una horizontalidad. ¿Cuál era el problema? El pro- 
blema es cómo nosotros estamos en la sociedad, si se comprende que es una sociedad 
multicultural y que todas las culturas tienen que desarrollarse, que todos los compo- 
nentes comunitarios tienen que desarrollar una política de inclusión, no de exclusión. 
Cómo hacer para comprender, que cómo hacer para que la academia uruguaya que 
digo muy sinceramente Dra. Romero (porque la considero una aliada de este punto de 
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vista), cómo hacer para que la academia uruguaya entienda que hubo 40 años de exclu- 
sión y hubo solo dos proyectos de reconocimiento de nuestra gente en la Universidad 
de la República, uno en 1954 que yo le mencionaba y otro cuando vino usted a invitar- 
nos a la FHCE. ¿Qué pasó en esos 40 años? Resistimos como cultura, como pueblo, 
como desarrollo. O sea, el problema no es para enseñar a los negros. Qué visión se 
lleva ese muchacho blanco? Recrea de esta forma las culturas hegemónicas, esa vi- 
sión......, etc. y deja a partes de la humanidad afuera? Me parece que eso es 
multiplicador.............. para que el racismo se multiplique. Entonces, cómo hacer des- 
de la academia que es ahí el problema, cómo la academia se abre a una nueva interpre- 
tación del mundo y de las civilizaciones. Cómo poder lograr que la academia de mi 
hija...... nosotros lo hablábamos el otro día con el profesor de historia, es incomprensi- 
ble que nuestros gurises que son parte de los 180.000 negros uruguayos y la tercera 
población o comunidad étnica del país, aproximadamente 60.000 gurises de varias 
edades, cómo esos gurises tienen que conocer sobre el imperio Bantú, la civilización 
Malawi...... 

Lo aprenden acá, las 7, 8 civilizaciones del Africa, de dónde venimos, tenemos 
que romper ese esquema que venimos de los barcos, no venimos de los barcos. {Por 
qué? Porque si no, nosotros mismos recreamos el.... esclavo, no somos esclavos, so- 
mos gente esclavizada por periodos, pero no somos esclavos, somos portadores de 
cultura, etc., etc. 


P.: En el Anuario 2000 ya poníamos una reseña sobre culturas africanas.... 


R.: Claro, y ese es el tema. Entonces, es tan grave, para nuestra forma de ser, para los 
intereses de la sociedad uruguaya que en el imaginario de la gente se recrean varias 
cosas: un ingeniero nuclear puede ser de cualquier color menos negro, es una cosa así 
de simple. En el imaginario, Dra. Por ejemplo en Perú, es increíble cómo esa televi- 
sión coloca imágenes europeas de mujeres bellísimas, brillantes, en una sociedad 
mestiza que no tiene nada que ver con ese arquetipo de rubia de ojos verdes. Ese es 
todo un tema, el de los estereotipos o de los imaginarios que trasmiten los medios de 
comunicación... 

R.: Estamos muy orgullosos de haber sido elegido coordinadores de este proceso de la 
conferencia y ahora veremos...... Hay un seguimiento, estamos abriendo comités de 
seguimiento en todos los países. En Montevideo se va a abrir en marzo, ahora viene 
diciembre y estamos parando. Yo tengo dos misiones, una en México y otra en Cuba 
para ver cómo seguimos el año que viene. 


P.: Nos despedimos y agradecemos al Sr. Romero Rodríguez el tiempo que nos dedicó 
y estaremos acompañando desde el Dpto. de Antropología Social este importante pro- 
ceso de la comunidad afrouruguaya, en el país y en la región. 


Oiara Bonilla: 


De una aldea Paumari, en el Amazonas, 
a Montevideo 
(Antropóloga uruguayo-belga) 


Preguntas y edición: Sonnia Romero Gorski 


En octubre del 2001 tuvimos la visita de Oñara Bonilla, fue un 
breve encuentro por lo que no pudimos más que registrar algu- 
nos momentos de una “conversación etnológica”. O. Bonilla es 
uruguayo-belga, hizo estudios en Francia, vivió en Brasil y fue 
becaria del Museo Nacional de Antropología de Rio de Janeiro. 

Durante una visita anterior a Montevideo, en 1999, la ha- 
bíamos invitado a exponer sobre su investigación en la Ilha do 
Bananal, Porto Txuiri, Brasil. En aquella ocasión los estudian- 
tes del curso de Etnología General y de Técnicas de Investiga- 
ción en Antropología Social pudieron escuchar y debatir con 
ella sobre los diferentes desafíos del trabajo de campo al estilo 
de una etnología “pura y dura”. 

Actualmente se encuentra en otra etapa y en otro terreno, 
aunque siempre en Brasil. Su director de tesis de doctorado, 
Philippe Descola de la EHESS de París, tiene sus exigencias, es 
un exponente de la escuela francesa de Etnología, con el peso de 
una tradición que se ubica en las antípodas de la ‘armchair 
anthropology”, y que no avanza interpretaciones o teoría sin prue- 
bas y trabajo comparativo que la alimenten. En ese sentido es 
interesante escuchar el testimonio de O. Bonilla, sobre cómo se 
llega hoy al terreno, cómo se construye (difícilmente) un estatuto 
de investigador/a, entre otros dilemas disciplinarios y/o éticos . 


P.: Hoy es 12 de octubre de 2001 en Montevideo. Vamos a empezar a hablar de tu 
trabajo de campo. ¿Cómo llegaste de la primera a esta segunda experiencia? Con otro 
grupo pero se supone que es una profundización en una misma línea... 


R.: La verdad, la primera experiencia de campo la tuve en lo que sería el último año de 
la Maestría, en la Universidad y fue un trabajo relativamente corto y no linear, o sea, 
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fueron varios viajes cortos a la Ilha do Bananal en el río Tocantins, con los Karaja y fue 
un trabajo de campo muy ideal, porque justamente tuve una visión entrecortada de 
momentos de una sociedad determinada, muy ... Fue como una introducción, en reali- 
dad, a eso que me permitió ver cuánto era necesario poder quedarse más tiempo, o sea 
la necesidad de quedarse más tiempo para llegar a las estructuras más profundas de 
una sociedad determinada. Era muy difícil en poco tiempo y varios viajes, lograr llegar 
a tocar muchas cosas más profundas que no se ven, demoran en percibirse en tan poco 
tiempo. 


P.: ¿A qué le llamas poco tiempo? 


R.: Un mes, dos meses. Entonces la idea, eso viene a ser porque en maestria empecé en 
dos meses de campo para un curso, y segui yendo al mismo grupo para la tesis de 
maestría del Museo Nacional (de Rio de Janeiro) y fueron 3 viajes en total. Pero la 
tradición del Museo Nacional antiguamente era en maestría un trabajo de campo mu- 
cho mayor, de seis meses o más, en sociedades indígenas con aprendizaje del idioma y 
todo eso pero... 


P.: ¿Muy al estilo Malinowski? 


R.: Al estilo Malinowski y era un primer trabajo de campo largo para la maestria e 
idealmente mas trabajo de campo con el mismo grupo para el doctorado, entonces se 
complementaba y toda esa gente que salía en esa época del doctorado tenía dos años de 
campo. Eso era como era antes, cuando yo ingresé al Museo Nacional cambió el siste- 
ma y acortaron el Maestrado, lo hicieron obligatoriamente en dos años, con menos 
campo, un poco más de teoría y un trabajo mucho más corto. Las maestrías antes eran 
de 400, 500 páginas y ahora son de 100, justamente porque en dos años en total no hay 
ni campo ni tiempo para hacer un trabajo tan importante. Entonces aquel trabajo de 
campo en la Ilha do Bananal rindió para la maestría, fue suficiente, justamente no se 
pedía más y tampoco se podía mucho más que eso. Pero el cambio después en el 
doctorado para otro grupo fue a la vez personal... Fue un tema personal porque quería 
estudiar otro grupo, o sea los Karajá habían sido estudiados ya, hay mucha cosa escrita 
de ellos y es una zona que actualmente, políticamente es complicada. Quería ver otra 
cosa, una opción personal. Podía haber seguido ahí o no, pero por opción preferí irme 
a otro lugar, a un lugar poco estudiado, justamente para ver la diferencia. 


P.: ¿Y cómo buscaste ese lugar poco estudiado? ¿Te sentaste, con el mapa... ? 


R.: Bueno, primero conversando con los profesores, y gente que estudia, que está en el 
tema pidiendo consejos más o menos de las áreas poco estudiadas. Ya tenía una idea de 
dónde había grupos poco o no estudiados en Brasil y en el resto de la Amazonia brasilera 
u otra. Porque la primera idea fue irme a.... Bolivia. 

Quería cambiar también de país, porque me parecía que era todo muy difícil 
burocráticamente en Brasil para un trabajo de campo lo cual era una idea equivoca- 
da. O sea, cada cual tiene sus dificultades para ingresar en el área indígena. Brasil 
tiene la FUNAI que impone ciertas reglas, otros lugares tienen otras reglas. Bolivia, 
por ejemplo, me enteré después, que es muy difícil también porque hay que negociar 
directamente con las comunidades pero se negocia durante meses. Entonces, bueno 
es lo mismo. 

Terminé no yendo a Bolivia, porque de cierta manera era demasiado aislado. 
Había que tomarse una avioneta, era carísimo llegar hasta ahí y personalmente tampo- 
co estaba dispuesta a irme totalmente a otro mundo, necesitaba por lo menos una posi- 
bilidad de comunicación o de salida relativamente buena... y como no conocía el país 


también fue mucho mas dificil para mi medir, y entonces dije me voy para Brasil igual 
ya conozco la lógica allá. 


P.: ¿Y cuando te decidiste por un lugar, un grupo , tuviste que contactar a la FUNAI? 


R.: Cuando decidí, en realidad me decidí por la región porque hay muchos grupos ahí 
poco estudiados. Una colega del Museo Nacional estaba trabajando con los......, SON...... 
vecinos de los Paumari. Ella me habló de los Paumarí, me habló de los Yaraguara, que 
también viven ahí, me dijo de ir a hablar con el responsable de la FUNAI local. Entonces 
hablé con él y los trámites son siempre los mismos en Brasil. Hay que hacer un proyecto, 
son proyectos de tesis o de pesquisa, de investigación para el grupo específico para el 
cual se está pidiendo la autorización de ingreso. Un proyecto de investigación, cartas de 
recomendación de un tutor de la institución a la que estés asociada. Y si es una institución 
del exterior una carta de alguien en el lugar, de un profesor o de un antropólogo de ahí, de 
Brasil. Eso es muy recomendable, después la documentación, el pasaporte vigente. Para 
los extranjeros, para los europeos sé que se necesita una visa especial, o por lo menos se 
necesitaba, no sé actualmente cómo es, pero hay que hacerlo, hay que contar un año, lo 
mío fue rapidísimo, en 5 meses salió pero lo mejor es hacerlo un año antes, mandar todo 
un año antes de la fecha imaginada para viajar. Hay que mandar un cronograma del viaje, 
que no necesita ser respetado al pie de la letra pero eso va a ser importante porque ellos 
te dan un permiso que va de tal mes de tal año a tal mes de tal año. Yo pedí permiso por 
dos años, hay de un año y de dos años. Lo mejor es pedir para un trabajo de ese tamaño, 
dos años. No te van a estar controlando qué mes vas pero sí si te vas después hay que 
pedir renovación del permiso y se renueva. 


P.: ¿Y si vas sin ningún trámite de este tipo, qué te puede suceder? 


R.: Que no se puede ingresar al área indígena.... No hay barreras, claro que no pero es 
una violación de la ley federal brasilera, no se puede ingresar en tierra indígena. Cuan- 
do estuve la primera vez vi a dos alemanes que el director del puesto indígena de la 
FUNAI tuvo que ir con la policía federal y sacarlos de ahí porque habían estado 20 días 
en un área indígena ilegalmente. Se considera que es como una violación al territorio. 
Tiene un estatuto especial la tierra indígena ahí. Esa autorización tiene dos caminos: el 
proyecto es enviado al CEPC que es el Consejo de Investigación Científica que va a 
evaluar si es un proyecto coherente, si tiene un interés para la población...... 


P.: Te quería preguntar esto, ¿en realidad el proyecto no es necesariamente tu proyecto 
de tesis doctoral, o sí? 


R.: No, no... Pero tiene que ser un proyecto, el mío tenía como 10, 12 páginas. Es un 
proyecto que justamente lo evalúa el Consejo de Investigación Nacional, antropólogos, 
a ver si es realmente, si tiene sentido, si tiene interés científico. Todo eso lo evalúan. 
Ellos dan su parecer a la FUNAI, le dicen sí es interesante, está bien, le damos el O. K. 
lo mandan a la FUNAI y la FUNAI después ve toda la documentación. Si está todo 
bien, manda eso a la comunidad y la comunidad va a decidir si acepta o no. Después te 
mandan la respuesta, vuelve a Brasilia y Brasilia te manda la respuesta con un permi- 
so, es un permiso escrito. 


P.: Y a la comunidad, ¿ se supone que la consulta el delegado de la FUNAI? 


R.: Sí, por lo menos a los representantes, es muy complicado consultar a todo el mun- 
do pero me parece que los representantes son los que tienen peso, la última palabra la 
tienen los representantes. 
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P.: Y cómo se justifica entonces ante una comunidad indígena el interés de la presencia 
de una etnóloga.. ? 


R.: La verdad, muy difícilmente, me pareció por lo menos en este viaje. No sé cómo 
hicieron con el permiso porque la verdad no tengo idea cómo fue el proceso pero el 
problema de explicar qué es, primero qué es una investigación antropológica. Cuando 
uno llega ahí tiene que explicar qué es, y te dicen “¿qué venís a hacer?” “¿sos enfermera 
o profesora?” Y ninguna de las dos cosas. “Ah, ¿pero medicamentos no tenés?” “No 
para cuidar a 800 personas”. Es muy complicado porque más o menos tanteé varias 
cosas, lo primero creo que la receta es ser lo más sincero posible en el sentido de 
intentar explicar lo que realmente es la práctica, o sea observación, intentar compren- 
der. Entonces yo lo que les explicaba era eso, estoy acá para aprender el paumarí, el 
idioma paumarí. Y ahí casi me asociaban automáticamente a los misioneros que llega- 
ron para aprender el idioma paumarí para traducir la biblia. Poco a poco fui enrique- 
ciendo mi explicación porque veía que llevaba hacia caminos que no eran ciertos. 
Bueno, aprender el idioma no para traducir la biblia ni para hacer ningún tipo de traba- 
jo vinculado a religión pero para entender y conocer la ‘cultura paumari’ lo cual es una 
palabra que se usa en portugués, por los misioneros también. 


P.: ¿Cultura, en portugués ? 


R.: Cultura, que está asociado a lengua, a veces es muy vago como idea porque... 
Costumbres y el modo de vida, “¿para qué?’; ahí es otro problema porque realmente no 
es evidente, “¿para qué necesitás conocer?”. Siempre la duda era ‘vas a ganar mucha 
plata vendiendo fotos de nosotros”. “Vas a escribir libros y vas a ganar dinero en nues- 
tro nombre”, ... muy complicado, o sea y realmente colocan un montón de dudas. Y 
bueno poco a poco fui explicando que ese conocimiento, el mayor conocimiento de 
ellos era justamente importante para ellos porque ellos hoy en día dependían del mun- 
do exterior, de la sociedad alrededor de ellos, de Brasil y que el desconocimiento de las 
sociedades indígenas era enorme. Por ejemplo, muchas veces te preguntaban, ‘si pero 
en Río saben que nosotros estamos aca’ y yo les decía que no. Y ‘yo les voy a decir que 
ustedes están acá por lo menos a los que me pregunten y los que quieran escuchar lo 
que yo tengo para decirles les voy a decir que Ustedes están aca’. 


P.: ¿Los Paumari saben de Rio de Janeiro, del resto del Brasil y todo eso? 


R.: Más o menos, saben que hay ciudades más grandes que Manaos. Los que tienen 
bien la idea de la geografía local saben que está en una punta Manaos, que está río 
abajo, en la otra punta Rio Branco que está río arriba y el eje es el río, el.............. y 
después el Amazonas. Ese es el eje conocido realmente. No todo el mundo fue a Manaos 
ni aRio Branco pero muchos ya estuvieron porque se trataron ahí por enfermedades o 
la FUNAI los llevó para operarse. Entonces tienen esos dos ejes, más allá tienen idea 
porque saben que es como Manaos pero no tienen idea ni de las distancias, que es muy 
distinto y muy lejos. 


P.: Cuesta imaginarse también desde acá. 


R.: Pero, por ejemplo, saben que de Brasilia salen los proyectos de salud que los afec- 
tan. Hoy día hay un proyecto grande de salud con ellos, la Fundación Nacional de 
Salud, que no está funcionando y ellos saben que el dinero viene de Brasilia, entonces 
Brasilia existe, en el imaginario es una ciudad que es un banco, que es financiadora de 
cosas. Pero entonces la conciencia política es muy complicado de definirla, porque lo 
que nosotros entendemos como conciencia política es algo, digamos que ellos tienen 


nociones de la noción de política que nosotros tenemos. Daría para resumirlo así, ellos 
tienen alguna idea sobre lo que nosotros concebimos como política pero no tiene nada 
que ver con las formas tradicionales. 


P.: ¿Tienen alguna organización que llamaríamos de tipo politica? 


R.: No sé, sí se puede considerar, difícil de clasificar... Hoy en día tienen representan- 
tes, los eligen a nuestra manera, se reúne la comunidad y hay candidatos y los eligen a 
mano levantada. Estos candidatos se quedan hasta que esté todo bien, cuando empieza 
a estar mal se llaman a elecciones. No hay un mandato de tantos o cuantos años... 
duran hasta que se sienta la necesidad de que hay que cambiar. Pero tradicionalmente 
no tienen, porque la organización social de los paumarí, que no es de todo el grupo que 
está ahí, son muy distintos, cada uno tiene su forma, son grupos domésticos muy mó- 
viles, tenían 3 o 4 casas, algunas casas flotantes en los lagos y otras casas en tierra 
firme, en la selva misma y en función de la época del año o del tipo de pescado o donde 
hay abundancia de más cosas se movían. Entonces, por ejemplo, en la época de las 
playas cuando el agua baja se instalaban en las playas, se instalan hasta ahora, plantan 
vegetales del tipo de los que crecen rápido, no? antes que suba el agua y comen tortu- 
gas porque las tortugas van a poner sus huevos ahí. Son playas de arena, se va secando 
el río y va formando playas y aprovechan todo lo que te puede dar esa época del año 
que son las tortugas y los tipos de pescado distinto. 


P.: Estabas hablando de plantíos en esa modalidad estacional... ¿como en campa- 
mentos? 


R.: Claro, muy móviles, entonces eran familia por familia, familia extensa pero no 
muy extensa. O sea, los padres, hijos recién casados con niños chicos todavía o sin 
hijos y los hijos menores y se iban moviendo en función de la época del año. Entonces 
la organización política en ese caso era familiar. 

La unidad doméstica era la organización política mínima. En los momentos rituales 
importantes del año que es el mes de mayo más o menos ahora que es la época en que las 
aguas empiezan a bajar realmente, ahí se juntaban y se juntan hasta hoy y como que el 
poder, pasa a ser un poder mucho más religioso porque el que comanda el ritual, los que 
comandan los rituales son los chamanes y ahí ya es otro tema porque el problema es de 
organización ritual y los hombres van a pescar, van juntos, qué hay que hacer en qué 
momento; es el jefe del ritual quien coordina la fiesta totalmente, está ahí al lado. 


P.: Y esos rituales están relacionados con el tema del cultivo, de la subsistencia, o son 
más específicamente de tipo mágico-religioso ? 


R.: Mágico- religioso y es un ritual de iniciación de las jóvenes, de las mujeres jóve- 
nes, es el ritual, se llama “el ritual de la moza”, en portugués, lo llaman así donde 
culmina un período vital. Cuando la joven tiene su primera menstruación le hacen una 
casita separada, es adentro de la casa pero separada del resto de la familia donde se 
tiene que quedar teóricamente encerrada, no puede salir, no puede ser vista por los 
hombres, es muy difícil que salga, a veces sale para bañarse pero muy poco y tiene que 
ser cargada por el padre. Pero idealmente no puede salir, la tiene que lavar la madre. 


P.: ¿Durante varios días? 


R.: Depende del mes, es decir, de la época. Si, por ejemplo, en esta época ahora tiene 
su primer menstruación se va a quedar en ese régimen encerrada hasta que las aguas 
bajen porque siempre tiene que ser el ritual cuando las aguas bajan. Si tiene su primer 
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menstruación en abril le toca un mes, tiene suerte, si le toca en julio la espera un año, 
hasta el otro año. Adentro de esa casita. 


P.: ¿Y eso se cumple hasta ahora? 


R.: Se cumple hasta el día de hoy. Es más es lo que se cumple, porque hay mucha cosa 
que se descumple o capaz que no se perdió del todo pero se transformó muchísimo. 
Pero eso se cumple hasta el día de hoy. Tuve la suerte de ver dos rituales. 


P.: ¿No hay algún tipo de cuestionamiento a esta costumbre? 


R.: Si, por parte de los jóvenes que están en la aldea donde está la misión protestante, 
ahí lo abandonaron y explícitamente lo condenan como algo criticable... porque todo 
el trabajo de la misión también es diabolizar, demonizar, no sé cómo se puede decir. 
Entonces todo eso asociado al hecho de que es cruel, o sea según la moral nuestra..... 


P.: Como ‘violencia sobre la mujer’... 


R.: Está el trabajo de los misioneros que para poder instaurar la evangelización como 
ellos quieren tienen que hacer ese trabajo, o sea, lo hacen, ese trabajo de demonización 
de todo lo que es tradicional. Ahí hay un cuestionamiento por parte de esa comunidad 
pero están muy divididos. Está la comunidad, la aldea donde está la misión protestan- 
te, hay dos grandes aldeas, después hay aldeas más chicas que en realidad son núcleos 
familiares que viven por separado, todavía como antes. Y la otra gran aldea está más 
bajo influencia del CIMC este que es el Consejo Indigienista Misionero Católico que 
hoy en día tiene un trabajo más de tipo ONG, más preocupado por el desarrollo, no 
hacen más un trabajo explícito y fuerte de catequización. 


P.: Entonces de alguna manera este grupo que tú contactaste es poco conocido pero de 
todas formas ya fue penetrado por todas estas influencias. 


R.: Es muy difícil me parece hoy en día que haya grupos que no tengan ningún tipo de 
misión.... en Brasil, en esta región prácticamente desconocida por la etnografía, (no 
hay etnografía sobre esa región), hay grupos que no hablan portugués, que son conoci- 
dos de relativamente poco tiempo, pero todos tienen misiones, todos, incluso los uruajá 
que ahora están empezando a ser conocidos y famosos en Brasil porque se suicidan 
pero no se suicidan como los guaraníes. Es una forma de suicidio que todavía nadie 
entendió o sabe qué es. Es un grupo muy reducido de gente, son 180, no sé bien el 
número. Son menos de 200 personas que son así, para el imaginario antropológico y 
occidental lo ideal porque viven intocados pero descubrí que no era cierto porque hace 
10 años que hay una misión protestante ahí, entonces intocados no son justamente. Y 
es un problema actualmente esa región porque hay un problema con la cantidad de 
misiones pero todos los grupos ahí, todas esas sociedades tienen misiones protestantes 
y acción de las misiones católicas también. No hay uno que no tenga, y me parece que 
es todo Brasil que es así, me parece que es en todos lados, que no es solamente en 
Brasil. Entonces ya es un problema, es una cuestión. 


P.: O sea que, volviendo un poco al tema del contacto con el terrero con lo que tú ibas 
a estudiar, ¿al relacionarte con la gente con la que vas a trabajar tenés que contar 
también este otro tipo de personas, de situaciones ? 


R.: De cierta manera, al principio tuve que relacionarme bien primero con esa gente, 
porque hay como una barrera de gentes que ya trabajan ahí. Podría haberlo hecho de 
otra forma pero por lo que ya conversé con gente que ya hizo trabajo de campo en 


situaciones muy parecidas como que es un poco........ podria haber llegado a la aldea e 
ignorar totalmente la presencia de las misiones, pero en algún momento me iban a 
causar un problema. Y realmente creo, por ejemplo, que si no hubiera en el caso de la 
aldea, vamos a llamarla la “aldea protestante” (que por suerte es más complicado que 
eso y no es una aldea protestante a mi ver por lo menos), . ..la aldea bajo la misión 
protestante un relacionamiento cordial con los misioneros era indispensable, aunque 
es justamente medio complicado de decir. Es una región que estuvo históricamente 
bajo el sistema de............ el trabajo contra mercaderías y el endeudamiento. Los paumarí 
como otros grupos de esa zona y otros indios de esa zona trabajaban para los patrones. 


P.: ¿En la época del caucho? 


R.: En la época del caucho pero también con la madera. O sea, cuando no había caucho 
O paró el caucho la madera subió, también el pescado, muchos pescados importantes 
de Manaos que se compran caros, en Porto Velho. Entonces los misioneros cuando 
entraron ahí hace 40 años más o menos, creo que de forma consciente pero no total- 
mente consciente entraron en el lugar y sustituyeron a esos patrones pero convencidos 
de que era para hacer el bien y no para explotarlos, a los paumarí en este caso. Pero la 
lógica siguió y sigue igual y de cierta manera la palabra ‘dominado’ da esa sensación, 
no sé si es tan así pero la impresión, la primera impresión que uno tiene es que esa 
aldea vive en función de lo que defienden, de lo que hacen, de lo que piensan y de lo 
que quieren hacer los misioneros. Es la impresión que da, pero es mucho más comple- 
jo por suerte. Una vez que uno está ahí ve que la cosa es mucho más complicada y no 
tienen la vida fácil tampoco ellos; pero ingresar sin tener en cuenta la presencia de los 
misioneros iba a ser un error, hubiera sido un error. 


P.: Pero metodológicamente eso te complica mucho las cosas. 


R.: Sí complica las cosas. Es muy interesante también, la pregunta es por qué la mitad 
no quiere convertirse y por que la otra mitad reinvindica una conversión que tampoco 
es totalmente real, pues es una conversión superficial. 


P.: Estas misiones están legalmente admitidas... por la FUNAL..., o el estado, ¿no? 


R.: No, más complicado todavía. Están ahí por......... porque el problema es que la 
FUNAI es una entidad que tuvo históricamente altos y bajos incluso de presencia, ahí 
está ausente, se puede decir que está totalmente ausente. No digo que está ausente 
porque el tipo que está ahí es fabuloso, es un tipo que trabaja muchísimo, tiene res- 
ponsabilidad, hace las cosas que tiene que hacer pero no existe, es un puesto indígena 
en un enorme territorio. Están las administraciones regionales y debajo de ellas están 
los puestos indígenas, pero los puestos indígenas tienen que estar en las áreas indíge- 
nas. O sea, un puesto indígena es como uno puede imaginar un puestito indígena, o 
sea de la administración pero en la reserva, en un área indígena. Pero no es así en este 
caso, el puesto indígena está en...... que no es un área indígena y se ocupa de no sé 
cuántas áreas, son muchísimas y no hay puestos indígenas en cada una de las áreas. 
Entonces el jefe de puesto tendría que estar en un área indígena y está en toda una 
región y sobrevuela todo. No puede, se ocupa de los documentos, de la gente, de todo, 
supervisión de las áreas, problemas de invasiones, problemas de salud, documenta- 
ción de la gente. 

Es complicadísimo. Entonces de ahí la “ausencia” de la FUNAI, él depende de la admi- 
nistración regional de Rio Branco que es en otro estado. Ahora él me dijo que van a 
cambiar todo el sistema ahí, que van a poner una administración regional por lo menos 
o algo así y van a crear puestos indígenas pero hasta ahora no. Entonces las misiones 
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entraron en una época en que la FUNAI trabajaba con misiones, hubo épocas en que 
como que se asociaba a las misiones para todo lo que era salud, porque no tenía condi- 
ciones. Ellos (en las misiones) tienen aviones e hicieron pistas, todas las aldeas de la 
región tienen pistas de aterrizaje, las usan ellos no más porque la FUNAI no tiene ni 
avión. Entonces se instalaron ahí, un año, dos años, tres años, cuatro años, cuarenta 
años y ahora tienen un problema porque en todas las áreas hay, desde hace por lo 
menos diez años, una misión muy bien instalada que tiene todo el apoyo de los indios 
que están ahí. 


P.: ¿Y hay como una tradición de conocimiento mutuo? 


R.: Y hay una tradición de conocimientos y un problema ahí para el estado brasilero 
que es... por ejemplo, en esa aldea de los paumarí tienen un criterio de calidad de 
servicio, es un criterio que viene en ese caso de los alemanes, que son los que están ahí. 
El criterio de calidad de servicio es alemán. Entonces cuando los paumari van a la 
ciudad, al hospital, se quejan. Claro, está bien que se quejen porque realmente la aten- 
ción es horrible, pero hay un problema de realidades, hay un problema cultural, pero 
sobre todo un problema de conocimiento de realidad. Viven en una aldea mantenida 
por la misión, en el sentido que lo que los junta y los mantiene juntos es la presencia de 
la misión. Después podemos hablar más pero lo que reciben ellos como servicios de 
salud de los misioneros, los productos o lo que sea, mercadería y educación, es de 
primer nivel porque viene de recursos de Alemania o es hecho por dos alemanes. Uno 
tiene formación de agrónomo, conoce de semillas y un montón de cosas y otra es 
enfermera; la aldea tiene a esta pareja a su servicio. Entonces cuando el estado brasilero, 
que está intentando retomar toda esa área de la salud, no puede competir porque man- 
dó un enfermero que viene desde Manaos y que tiene solo los medicamentos que le 
manda el Ministerio de Salud, que llegan un día y otro día no llegan, que son cuatro 
medicamentos: aspirina, no sé, antibiótico X y dos más que son para las enfermedades 
como la malaria y no sé qué más. Cuando es una cosa más complicada el enfermero 
dice ‘vaya para la ciudad”, y lo llevan. Eso en teoría, es así como el proyecto del estado 
funcionaría. En la ciudad hay poco más de los tres medicamentos que había en la 
aldea. Cuando es más complicado, lo llevan para Manaos. Y todo eso los misioneros lo 
resuelven casi todo en la aldea con sus recursos. Entonces ellos (los paumari) están 
empezando a reinvindicar, “los extranjeros son buenos’, “los brasileros son pobres y 
malos” ‘y nos tratan mal’. Los pueden tratar bien o mal, pero la verdad que tienen una 
tendencia los locales ahí, no tienen un amor terrible a las poblaciones indígenas.... 


P.: ¿Y las misiones, quién las sostiene? 


R.: Las mantienen familias de Alemania, reciben dinero, son misioneros de una mi- 
sión alemana. Esa misión alemana............ creo que son luteranos, no estoy segura, 
no sé muy bien. No son pastores pero lo que tienen es más una iglesia que una Ong 
humanitaria.. 


P.: Pero algún oficio religioso tienen que hacer ahí. 


R.: Sí, pero la primera misión que estuvo con ellos fue... el Instituto Lingüístico de 
Verano.., hace 40 años llegaron, eran dos mujeres y el trabajo por lo que pude entender, 
por lo menos en ese lugar fue estudiar la lengua a fondo y traducir la biblia. Ellas 
hicieron eso y aparte de eso hicieron todo el trabajo de crear, por lo menos colocar, las 
bases de una iglesia. Ellas tradujeron la biblia y estuvieron como 30 años o 25, después 
vino otro también de!l.......... que vino a establecer las bases de la iglesia, se quedó 5 
años y ahora vinieron esos alemanes que son de otra misión. El trabajo de ellos es 


seguir porque la iglesia ya supuestamente camina sola, tienen lideres religiosos ellos 
mismos, paumarí. Tienen sus líderes religiosos, su iglesia construida. 

Son protestantes que ya están como formados, esta misión que está ahora les hace 
cursos de reciclaje, cursos bíblicos y se preocupa con problemas más “ONGísticos”, 
salidas económicas, hacer agricultura, variar la agricultura, tienen preocupaciones más 
prácticas con desarrollo y esas cosas pero también porque necesitan justificar su pre- 
sencia ahí ante el estado todo el tiempo. Entonces van cambiando también el discurso 
y las preocupaciones. 


P.: Veo que el trabajo tuyo con los paumarí tiene, podríamos decir, como ‘un desvío” 
con el tema este de las misiones ... Entonces lo que te iba a preguntar volviendo al 
tema de llegar al campo, ¿cómo instalás tu persona y tus intereses en todo ese escena- 
rio?, también viéndolo (y vista) como mujer sola y joven ya no sólo frente a la pobla- 
ción indígena sino frente a un proyecto misionero. 


R.: Que fue de cierta manera lo que dio mayor trabajo. Con los misioneros fue..., 
bueno ellos no están todo el tiempo en la aldea, por eso de cierta manera hacía de todo 
un poco, porque no tenía que preocuparme todo el tiempo ni con la presencia de ellos 
en lo que concierne al trabajo. En el trabajo tenía que considerar mi presencia y la 
presencia también de todos los que están ahí, que pueden cambiar las cosas. Por ejem- 
plo cuando los misioneros están, la iglesia está llena de gente y cuando no están no hay 
nadie prácticamente, un ejemplo bobo pero el tipo de cosas que tenía que considerar. 
Ellos vinieron, hicieron dos viajes de 15 días, entonces fue muy poco tiempo, para 
relacionarse con ellos era casi tan complicado en cuidados que había que tener como 
con los paumarí. Por ejemplo, al principio estaban muy preocupados de qué era lo que 
estaba haciendo ahí, de la misma manera que los paumarí, sobre todo la preocupación 
principal de ellos es porque ellos saben que el antropólogo es identificado como el 
enemigo número uno de ellos, de los misioneros en Brasil porque los antropólogos 
brasileros, prácticamente todos los que trabajan en áreas indígenas tienen posiciones 
muy desfavorables a la presencia de las misiones. Ese era un problema, que veían en 
mí un enemigo potencial que iba a causarles problemas. Tuve primero que mostrarles 
que no vine a estudiar qué hace la misión acá ni vine a juzgar si está bien o si está mal. 
Los tuve que convencer para poder tener un diálogo, poder establecer un diálogo con 
ellos pero también fue todo un trabajo de conquista y de conquista pero tenía que 
limitarme a ser muy honesta, porque en ningún momento tenía ni que darles la ilusión 
de que me iba a convertir, lo cual ellos querían. En un momento, sobre todo cuando se 
cayeron las torres y que nos enteramos juntos que se cayeron las torres, que “se venía 
el fin del mundo y era el momento de convertirme, ya!”. Me iba para el infierno con los 
demás antropólogos. Después de establecer una buena relación con ellos al final me 
querían salvar, obviamente. Eso fue un problema, poder tener un diálogo con ellos 
pero dejando claro que yo era antropóloga, mi trabajo es, o por lo menos tengo que 
intentar, tener la visión más objetiva posible de lo que está pasando ahí, pero no me 
voy a meter con ellos, por lo menos que no es mi propósito, pero éticamente me causa- 
ba problemas también porque cuando veía algunas cosas, que no podía ver sin que me 
causaran problema.... 


P.: ¿Por ejemplo ? 


R.: Casi existenciales, o sea, por ejemplo, mostraban películas, entonces mostraban dos 
películas, no sé, Titanic y no sé qué. Dos películas normales, vamos a decir así, la tercera 
película era siempre, no sé cómo decirte, pero “protestante”. Una película con una mora- 
leja, pero terrible. Una de las películas que vi que casi no sabía qué hacer, no podía hacer 
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nada, éticamente fue complicado para mí. No sabía qué hacer, si tenía que actuar y tenía 
que hacer algo o no en ese momento. Una película se llamaba Armagedon pero no es la 
de Hollywood, era cómo mostrando todos las señales, las señas de que el mundo de hoy 
va a llegar a salvar a los cristianos porque se está acercando el Apocalipsis. Entonces 
mostraba cosas con unos problemas lógicos horribles. Mostraban que cada vez habían 
más terremotos, por ejemplo, decían, no mostraban, decían. Decían que en el siglo XII 
hubo 3 terremotos y desde ayer hasta hoy hubo 3, esto es la prueba de que... y así. Des- 
pués de esa película, por ejemplo, decidí que no iba más. Al principio dije, bueno, voy a 
ver todo. Si esta gente trabaja acá hace 40 años, esta gente que vive en esta aldea...... 


P.: ¿La gente va a la iglesia a mirar esas peliculas? 


R.: Sí, va a mirar esas películas. Aparte se las muestran todo el tiempo, cada vez que 
están ahí las muestran y las muestran varias veces. No entendés por qué es así y no hay 
discusión más posible porque yo en la medida de lo posible les discutía las cosas, en la 
medida de lo posible después que hay una cierta confianza y un diálogo establecido 
intentaba por lo menos colocarle las cosas que a mi me parecían medio...... Aparte 
ellos estaban muy intrigados de que yo no estuviera causando problemas, lo cual tie- 
nen una cierta conciencia de que algo hacen, porque estaban muy preocupados, cómo 
era que yo estaba observando eso tan fría. Entonces en algunas ocasiones pude conver- 
sar con ellos y colocar algunas cosas que me parecían ... pero ahí ves, no tengo mucha, 
no tengo ninguna formación en realidad sobre, ni leí información, tengo que ponerme 
a estudiar realmente ese tema porque no sé, es muy complicado, es muy difícil de 
entender, y al mismo tiempo se entiende porque es así. Ellos fueron enviados por Dios 
para enseñarles la palabra de Dios a todas las poblaciones del mundo que la descono- 
cen, pero una vez que discutís eso con ellos no hay duda posible porque fue Dios, ahí 
está el problema. Yo una vez pude decirles, bueno..... 


P.: Es una cuestión dogmática. 


R.: Claro, una cuestión totalmente encerrada, no hay duda posible, no hay 
cuestionamiento posible a partir de ahí, entonces incluso en una ocasión pude decirles, 
lo cual me alivió, porque yo tenía la impresión que se confundían también conmigo 
porque querían, tenían la esperanza de que pasara para el lado de ellos o algo así, no sé 
bien. Es una intuición que tuve yo ahí en ese momento, un miedo que me vino. En un 
momento les pude decir que estaba todo muy bien pero que ellos tenían esa certeza y 
yo no tenía ninguna y que mi trabajo era buscar respuestas pero también preguntas, 
que una sola respuesta no tenía. O sea, si ellos tenían esa respuesta ya estaba. 


P.: Para cerrar un poco, ¿como ves este tipo de trabajo en el marco de la antropología 
brasilera o de la situación de la disicplina en Brasil?, ¿Cuál es el lugar que le encontrás 
a lo que pueda surgir como producto de este estudio sobre los paumari? Creo que hay 
distintos niveles. 


R.: Claro, hay distintos niveles, hay un nivel general del conocimiento, justamente una 
sociedad que no fue estudiada y una sociedad que pertenece a un grupo lingiifstico que 
no fue estudiado, porque hay muy poca cosa escrita, hay cosas pero por ahora muy 
pocas. Entonces hay una contribución, puede llegar a ser una contribución en ese sen- 
tido general de conocimiento. Después creo que hay temas que fueron surgiendo de la 
investigación y que van a surgir ahora más cuando pueda trabajar un poco todo el 
material que ahora está muy en bruto, hay temas que son muy actuales y muy compli- 
cados, muy poco trabajados, o sea, que están siendo trabajados pero todavía son cues- 
tiones grandes que surgen ahora con los problemas del contacto y que pueden ser 


vistos desde un punto distinto al que la antropologia brasilera tradicionalmente mira el 
contacto. No solamente la antropologia pero con la antropologia también la sociedad 
con todo de una manera muy ¿cómo decir?. Evolucionista es una palabra fuerte, de 
integración, integracionista de que la cosa va de un estado puro a un estado menos 
puro, menos puro y tá, brasilero. 


P.: La meta es la integración de la población indígena al Brasil nación y estado... ? 


R.: Ahí va. Y creo, me parece, por lo menos, que se puede dar de otra manera. En ese 
caso como un poco en el caso de Porto Txiuri, de los karajás. Atrás de toda esa pantalla 
de cosas diversas que pasan ahora con las cuales están en contacto, y con las cuales se 
están relacionando todo el tiempo, y que se quieren relacionar porque tampoco es una 
imposición total, (que el estado viene y los invade, no es así), ellos buscan y quieren 
también, ahora conocen otras cosas. 

Conocen y quieren elegir, entonces todo eso se tiene que tener en cuenta y tener 
en cuenta cuál es la visión de ellos sobre esas cosas, no solamente las misiones o el 
problema de salud. Todas esas cuestiones actuales que ahora son parte de la realidad de 
ellos, o sea todo ese mundo externo que muchas veces la antropología brasilera, (estoy 
generalizando, no?) porque ya no es así, consideraba cómo dos entidades que entraban 
en choque, en contacto y que una perdía y otra ganaba o casi así. O una invadía a la 
otra, la famosa aculturación. En realidad me parece mucho más complejo y que se 
puede ver mucho más gracias a la etnografía lo más profunda y completa posible con 
un tiempo largo de campo y con un conocimiento bueno de la lengua, un trabajo de 
campo a la francesa, más tradicional, lo que en Brasil llaman me parece, “Antropología 
clásica”; a veces usan esa expresión para decir los viejos que se quedan años ahí. Pero 
sin ignorar que muchas veces el problema de la etnografía clásica es que considera el 
grupo como un ente aislado e ignora totalmente lo que está pasando ahí. Y el otro 
punto que me parece interesante es no ignorar el punto de vista de la sociedad en 
cuestión, sobre lo que les está pasando. Porque ellos tienen imaginación, cuestiona- 
mientos, deseos, interpretaciones de lo que les está pasando y eso me parece mucho 
más interesante, es una cuestión personal también, pero mucho más interesante de 
estudiar. Cuál es la interpretación que ellos dan de todo lo que les está pasando porque 
ellos lo piensan, lo procesan, lo interpretan, lo juzgan. 


P.: Está bueno eso. En ese sentido ¿podemos decir que estás como en un contexto de 
descubrimiento? 


R.: Sí, todavia no tengo....... , no puedo sistematizar todavia todos los datos que recogi 
ahí, son muchas cosas distintas que seguramente tienen conexiones pero por ahora así 
yo los veo todos desconectados pero en realidad tienen conexiones que creo, espero, 
voy a ver ahora en el proceso de agarrar el material, de releerlo, trabajarlo, organizarlo. 


P.: Ayer (esto te lo planteo así para cerrar), me acordé de este grupo y que podrías 
haber planteado tú con respecto al tema del incesto, porque estábamos dando incesto 
en el curso de Antropología social. Seguramente tienen sus normas de parentesco. 


R.: Ese es uno de los temas, para el proyecto lo central fue organización social y paren- 
tesco, que muchas veces es un buen principio para empezar a trabajar en un lugar, 
justamente es la primera cosa que es aconsejable creo hacer cuando uno llega. Prime- 
ramente hay que conocer a la gente, para conocer a la gente hay que empezar a conocer 
las relaciones que tienen entre ellos, eso tarda meses, por lo menos dos meses estuve 
para una sola aldea, para realmente saber exactamente qué tipo de relaciones tiene 
cada uno con cada uno. 
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Ahora tengo las genealogías pero, por ejemplo, tampoco tengo todas las genera- 
ciones que querría para arriba porque hay un problema demográfico ahí, muchos me- 
nos viejos que jóvenes porque hubo enfermedades. 

Ellos controlan la natalidad pero igual, por ejemplo, hoy en día los paumarí como 
muchos de la mayoría de las sociedades indígenas, por lo menos en Brasil, la pobla- 
ción está creciendo muchísimo, muy rápido. Tanto que ya tuvieron que pedir una am- 
pliación de la tierra porque tienen entre 5 y 10 hijos por familia. 


P.: Lo último, ¿cuándo pensás volver a Montevideo? 


R.: El año que viene, a principios de año, todavía no sé exactamente la fecha. 


Tercera parte 


= 


Actividades Académicas 2001 y 2002 


” Actividades organizadas 
durante el año 2001 


re a A de Antropologia Social, 
en la Facultad de Humanidades 
y Ciencias de la Educación, Montevideo 


1. Muestra de Trabajos de Antropología Visual 


Antropología Visual y de la Imagen 


(2 al 5 de mayo de 2001 -Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educación, Dpto. 
de Antropología Social, UDELAR) 


Durante cuatro días, el ler. piso de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educación 
albergó los trabajos finales del curso “Antropología Visual y de la Imagen”. 

El curso fue dictado por primera vez , en el marco de nuevas líneas de desarrollo de la 
disciplina planteadas por el Dpto. de Antropología Social (FHCE), contando también con el apo- 
yo del Instituto Escuela Nacional de Bellas Artes (IENBA, UDELAR). 

Importó el proceso y el producto. De este último, cabe destacar un elogiable producto 
final, sea desde la mirada etnográfica, sea desde la mirada estética. 

Los expositores! debieron confrontarse con los vericuetos de la representación, tal vez más 
presentes en el campo de la Antropología Visual que en otros ámbitos del quehacer antropológico, 
y establer los necesarios puentes entre el rigor etnológico y una inevitable poética de las imágenes. 

Más allá de la relevancia de los trabajos individuales, cabe destacar el esfuerzo colectivo 
en la organización de la muestra y en el registro audiovisual de la misma. 

La visita de aproximadamente 300 personas a la exposición en su día de inauguración, 
indica que la Antropología Visual está madurando rápidamente en el Uruguay. Pensamos que 
este ímpetu debería contar con un apoyo de la FHCE más decisivo, de manera de potenciar las 
posibilidades del curso. 

Mag. L. Nicolás Guigou 


2. Presentación del primer número de publicación anual, 
Departamento de Antropología Social 
El 24 de mayo del 2001 se realizó en el Salón de Actos de la FHCE la presentación del primer 


número del Anuario de Antropología Social y Cultural en Uruguay, que había salido en diciem- 
bre del 2000. El retraso en la presentación oficial de dicha presentación tiene una explicación: 


! Expusieron los siguientes estudiantes del curso “Antropología Visual y de la Imagen”: Arnaud, Bengochea, Cabrera, Calvelo, 
Chagas, Cuenca, D’ Ambrosio, De Souza, Dos Santos, Grabino, Gutiérrez, Lembo, Lotti, Mertens, Sánchez, Techera y 
Zeballos. 

El curso fue dictado por el Mag. L. Nicolás Guigou, durante el segundo semestre del año 2000, extendiéndose al 2001 como 
consecuencia de la huelga universitaria. 
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el Anuario estuvo pronto al mismo tiempo en que comenzaba la tradicional agitación de fin de 
año, cuando es impensable agendar más eventos. Luego los múltiples compromisos de unos y 
otros fueron llevando la fecha hasta ya avanzado el primer semestre del 2001. 

En esa ocasión hablaron la profesora Graciela 
Rolandi en representación de la Fundación 
Fontaina-Minelli, la Dra. Sonnia Romero por 
el Dpto. de Antropología Social y el señor 
Decano de la FHCE, Prof. Adolfo Elizaincín. 
Asimismo hicieron la presentación y comen- 
tarios sobre el contenido de los trabajos, el 
sociólogo Marcos Supervielle de la Facultad 
de Ciencias Sociales y el antropólogo Gilles 
Riviére co-director del Centro Franco-Argen- 
tino de Altos Estudios Sociales de la UBA. 


La nota artística estuvo a cargo del actor Pepe Vázquez y de Luis Vidal Giorgi, licenciado en 
Antropología y director teatral quien propuso una selección de pasajes de “A las doce se baila la 
Traviatta” de Leonardo Preciosi y “El muro de Berlín nunca existió” de su propia autoría. 

La “lección” de teatro leído por parte de Pepe Vázquez fue un cierre muy disfrutable del 
acto. El brindis que se realizó en el hall del primer piso de la FHCE completó la celebración. 


3. Cursos de actualización: 
“Antropología de la Religión” (Prof. A. Oro) y “Antropología Visual: 
el cine en la construcción de la identidad nacional” (Lic. S. Sel) 
(2001, Dpto. de Antropología Social, FHCE, UDELAR) 


Los cursos dictados por el Dr. Ari Pedro Oro (Programa de Posgraduacáo em Antropologia 
Social, UFRGS, Brasil) y la Lic. Susana Sel (Cátedra de Antropología Visual, Universidad de 
Buenos Aires), mostraron claramente la vigencia de una comunidad antropológica regional, ya 
consolidada hace una buena cantidad de años. 

El curso de Oro “Antropología de la Religión (Oro) y de Sel “Antropología Visual: el cine 
en la construcción de la identidad nacional”, nos convocaron a distintos objetos de estudio, que, 
sin embargo, poseen un núcleo problemático común: la identidad. 

Identidad individual, grupal, nacional y regional transformada por nuevos marcos socio- 
religiosos o bien gestación de identidades nacionales con el soporte de producciones imagéticas 
(cine) en tanto medio fundamental del Estado-Nación (caso argentino) para la elaboración y/o 
circulación de la simbología del cuerpo social nacional. 

En una y otra instancia, los salones fueron abarrotados de un público de diversas discipli- 
nas y orientaciones, generándose intercambios entre diferentes líneas de investigación y expe- 
riencias profesionales. 

Mag. L. Nicolás Guigou 


” Actividades programadas 
para el año 2002 


Por el Departamento de Antropología 
Social, en la Facultad de Humanidades 
y Ciencias de la Educación, Montevideo 


1. Ateneos de Antropología 
Se preparan: 


El Area de Ciencias Antropológicas organizará nuevamente este año Ateneos de Antropología, 
aunque aún no están definidas las fechas está asumido el interés de animar sesiones de discu- 
sión. 

Al respecto recordamos que en el año 1999, cuando se organizaron seis Ateneos, el Dpto. 
de Antropología Social participó haciéndose cargo de las sesiones dedicadas a Sociedad e Iden- 
tidad Cultural y a Religiosidad. Para esta nueva “edición” de los ateneos se propondrán otras 
temáticas desde el Dpto. de Antropología Social. 


2. Docentes invitados para dictar cursos de actualización y de posgrado 


Primer semestre: 


Rossana Guber, antropóloga, directora del IDES de Buenos Aires, dictará un seminario sobre 
Investigación Cualitativa. 


Ariel Gravano, antropólogo, del programa de Antropología Urbana de la UBA dictará un 
curso de Posgrado sobre temas urbanos y de “lo barrial”. 


Didier Fassin, médico y antropólogo, profesor de la Ecole de Hautes Etudes en Sciences 
Sociales de Paris, fue invitado en coordinación con el Centro Franco-argentino de Altos Es- 
tudios en Ciencias Sociales de la UBA. Tratará sobre “salud de la ciudad”. 


Segundo semestre: 


e Ruben George Oliven, antropólogo, de la UFRGS de Porto Alegre dará un seminario de 
Etnología Regional en el que tratará sobre el Tradicionalismo gaucho/gaúcho. 


e Sonnia Romero, etnóloga, directora del Dpto. de Antropología Social, FHCE, dictará junto a 
otros invitados el seminario Sociedad, Cultura y Salud II. 


Oportunamente se anunciarán fechas y horarios. 
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3. Muestra de videos: miradas sobre el ritual 
Primer semestre del 2002 


Esta actividad se organiza en coordinación con la Mediateca Francesa/Centro de Información 
sobre Francia Contemporánea, de la Embajada de Francia en Uruguay, que facilitó el acceso a 
la Colección 20 Miradas sobre el Ritual. 


Dicho material en versión original con subtítulos en español, proviene de la edición que 
realizó el Ministerio de Asuntos Exteriores de Francia en homenaje al Balance del Film 
Etnográfico, creado hace 20 años por Jean Rouch. 

Esta actividad, igualmente abierta a todos los interesados, tienen el cometido de comple- 
mentar el curso de Etnología General cuyo programa contempla el estudio de sistemas simbó- 
licos, de mitos, rituales, religiones. Es asimismo de interés para quienes trabajan, o se preparan 
para trabajar, en Antropología Visual. 

Con ese cometido fueron elegidos los seis films que se detallan a continuación, y es impor- 
tante señalar que todo el material está en versión original subtitulada en español: 


e Guinea-Bissau, 1997, 52 minutos. 
Donne-moi des pieds pour danser, de Claude Pierre Chevanon. 


En Guinea-Bissau, el archipélago de los Bijonos ha sabido conservar sus costumbres, como la 
del vasallaje de los jóvenes ante sus mayores, que perdura hasta la ceremonia de iniciación a los 
35 años. Nouno, joven sastre de 25 años, desea adelantar esta iniciación para no depender más 
de sus mayores y trabajar por cuenta propia. La ceremonia se desarrolla ante nuestros ojos, 
desafiando cada iniciado a las llamas y purificando su espíritu en un baile-trance. 


e Senegal, 1991, 52 minutos. 
Sikambano, les fils du bois sacré, de Hervé Cohen. 


Como todos los jóvenes diolas de entre 2 y 30 años de este pueblo de Casamance, Djibril, de 28 
años, deberá pasar por todas las etapas de la iniciación, cuya última prueba tiene lugar en el 
Bosque Sagrado, para convertirse al fin en un Sikambano, un iniciado, un hombre. Esta cere- 
monia, que tiene lugar cada 30 años, es la suntuosa puesta en escena del paso de los jóvenes 
diolas a la edad adulta. 


e Zaire, 1996, 52 minutos. 
Walé Chantal, mujer ekonda, de Héléne Pagézy. 


La costumbre de los ekondas del Zaire hace que las jóvenes madres, llamadas Walé, vuelvan a 
vivir a la casa de sus padres tras el nacimiento de su primer hijo, durante un período de entre 
dos y cinco años. Chantal, madre de una niña, llega al final de esta reclusión que estará marcada 
por un ritual en el que presenta un espectáculo de danza y canto. Al finalizar este ritual, se 
convierte en “mujer, madre de hijos”. 


+ Haiti, 1999, 80 minutos. 
Les illuminations de Mme. Nerval, de Charles Najman. 


La señora Nerval es una célebre mambo, sacerdotisa vudú de Haití. Con un pequeño grupo de 
iniciados, venera a los dioses de sus ancestros y celebra culto en un templo en el que se desarro- 
llan diversas celebraciones. La película nos entrega el retrato de un pintoresco personaje y hace 
una incusrsión en la vida diaria de un pueblo en el que lo imaginario del vudú parece ser una 
escapatoria de la miseria. 


e Japón, 1999, 56 minutos. 
Les mille jours ou la marche eternelle d’ Ajari, de Daniel Moreau. 


Cada día, entre la 1 y las 7 de la mañana, un joven monje del monasterio budista camina por la 
noche, haciendo 360 paradas a lo largo de los 30 km de su circun.deambulación alrededor de 
las cimas sagradas del Monte Hiei. Para convertirse en un ajarí, tiene que recorrer en solitario, 
durante siete años, 38.400 kilómetros y atravesar 16 valles. Esta marcha, verdadera prueba 
física, simboliza la eternidad. 


e Papua-Nueva Guinea, 1999, 52 minutos. 
Lévangile selon les papous, de Thomas Balmes. 


Ghini, guerrero huti, ha decidido convertirse. Pero el día de su bautizo, duda; la organización de 
la ceremonia se le escapa, cuando él ha gastado todo su dinero para edificar la iglesia y confir- 
mar de este modo su prestigio. La pelicula cuenta el abandono de una cultura y sus tradiciones, 
¿las guerras de religión no sucederán a las guerras tribales?. 


En la plaqueta de presentación de la Colección de Homenaje al Balance del Film 
Etnográfico 1990/2000, Marc Henri Piault, realizador y director de investigaciones del CNRS 


de Francia, escribió: 


Los descubrimientos siempre han encantado nuestra imaginación 
y los rituales parecen garantizar su perennidad. Sin duda alguna, 
los exploradores de antaño no eran aventureros sin intención y sus 
viajes ciertamente no tenían la ingenuidad de simples encuentros 
humanistas. Se trataba, por el contrario, de conquistar el mundo y 
de subordinarlo a determinadas formas de pensar y de producir. 
Tampoco cabe duda de que etnólogos y cineastas, lanzados simul- 
táneamente a finales del siglo XIX a la búsqueda de imágenes y 
tratando de descubrir los límites del mundo y la diversidad de las 
culturas, no tenían solamente la tarea de encontrar y comprender al 
Otro: la ideología del Progreso daba a Occidente la justificación 
perfecta para su expansión colonial. Las imágenes no siempre han 
servido para reducir las distancias de la incomprensión, para limitar 
el enfrentamiento de estereotipos. Mucho se ha necesitado para 
que las ciencias y las técnicas sirvan también a aquellos cuya exis- 
tencia fue develada por la exploración y para que dejaran de estar 
al exclusivo servicio de las sociedades dominantes. Fueron muchí- 
simos los tránsitos, las acciones compartidas, las «miradas compa- 
radas», para que por fin los instrumentos cambiasen de mano y 
que las representaciones se confrontaran. Hacía falta realmente que 
las imágenes cesaran de hacerse en sentido único y de circular por 


r ía única. Tam- 
HISTORIAS / IMÁGENES VIVIENTES bién hacía fata que 


en ciertos lugares se detuvieran los viajeros y se confrontaran las 
experiencias. Hacían falta verdaderos laboratorios del 
re-conocimiento para que la designación se vuelva interrogación, 
para que la descripción se vuelva intercambio, para que la capta- 
ción se vuelva conversación. Y sin lugar a dudas, uno de los más 
importantes de estos laboratorios habrá sido el Balance del Filme 
Etnográfico en el Museo del Hombre, en París. Desde hace dos 
décadas, cada año, a este Museo afluyen las imágenes de todos 
los continentes, no para ser acumuladas en bodegas o para servir 
únicamente al examen de eruditos especialistas, sino para abrir los 


4. Otros cursos organizados por 


entendimientos, deshacer las certezas, confrontar los puntos de vis- 
ta, reducir la arrogancia de los saberes predominantes... Poco a 
poco, a veces con gran pena, los exotismos han cedido el lugar a 
curiosidades compartidas, donde se reconocen las diferencias y se 
miden las similitudes. Las mayores evidencias se han derrumbado 
bajo los golpes de la multiplicidad de los puntos de vista. Las imá- 
genes ya no podían seguir ilustrando solamente las convenciones 
de acabados saberes, sino que debían convertirse en la expresión 
misma de la reflexión sobre el otro y sobre si mismo, de esta inte- 
rrogación permanente que ha llevado progresivamente a la etnolo- 
gía a no ser sólo un planteamiento distanciado de la alteridad, sino 
antes que nada una experiencia de la comunicabilidad entre las 
culturas. Más allá de la pesadez de los conceptos envarados en sus 
diferentes filaterias lingüísticas, la plasticidad de la imagen, el es- 
pacio sonoro y el ritmo de las construcciones audiovisuales han 
renovado el campo de la investigación, incluyendo a la exigencia de 
un saber hasta entonces reducido a la abstracción de las escritu- 
ras, la emoción y la dinámica de una representación sensible que 
hacen de los saberes, conjuntos de percepciones diversas y más o 
menos coincidentes. Pensar al Otro, percibir nuestra relación con 
el, descubrir nuestra propia alteridad desde su punto de vista, en- 
ender y recibir no sólo su discurso, sino el enigma de sus gestos y 
de sus referencias, de sus movimientos y de sus reticencias o de 
sus vacilaciones... todo esto sólo ha podido advenir durante los últi- 
mos veinte años a través de las imágenes de un mundo cuyas múl- 
iples caligrafías han cruzado la pantalla mágica del Museo del Hom- 
bre, de ese lugar que cada año, durante una semana, se convierte, 
ya no en el receptáculo de imágenes y objetos convenidos y confi- 
nados de una vez por todas en las vitrinas de sus corredores, sino 
en la caja de Pandora de donde escapan a los cuatro vientos los 
ragmentos de una historia de nuestro mundo, constantemente com- 
pletada, nunca acabada, siempre por recomenzar, finalmente, jviva! 
MARC HENRI PIAULT. 


el Departamento de Antropologia Social 


Antropología de la cultura en zonas de frontera, curso de 24 horas que se dictará en el primer 

semestre del 2002 en la ciudad de Rivera, en el marco del DIPLOMA de Sociedad, Lengua y 

Cultura que organiza la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educación en esa ciudad. 
Dicho curso de Antropología está organizado en 3 módulos de ocho horas cada uno: 


- Primer módulo: Cultura oral y escrita, a cargo del Prof. Adjunto Ruben Tani. 


- Segundo módulo: Encuentros y desencuentros de la cultura de la institución educativa y las 
culturas locales, a cargo de la Prof. Adjunta Beatriz Diconca. 


- Tercer módulo: La cultura de frontera en el contexto de la globalización, a cargo de la Prof. 


Adjunta, Susana Rostagnol. 
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El contenido del número correspondiente al año 2001, 

el segundo en la joven vida del Anuario de Antropología 
Social y Cultural, mantiene el eje de la Identidad y 

la Pertenencia ya anunciado en el primer número 
(Anuario 2000) aunque aparece aquí una mayor evidencia 
sobre el peso de “las fronteras’ en la constitución 

y/o cuestionamientos de identidades. 


Las aproximaciones que se hacen, sin concesiones, 
desde distintos planos proponen una re-construcción 
de representaciones sobre ‘nosotros mismos’. 


El conjunto de todo lo que incluye este número propone, 
así mismo, una imagen siempre renovada de la vitalidad 


de nuestra identidad disciplinaria. 
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